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SANSOUCY LIONEL 
MAÎTRISE EN ÉTUDES DU RELIGIEUX CONTEMPORAIN 
TITRE DU MÉMOIRE : Passer de la déréliction à la bénédiction. Le courage 
d’être dans la redéfinition de soi après le suicide d’un proche 
 
Ce mémoire vise à déterminer le rôle de la spiritualité dans la redéfinition de soi 
après le suicide d’un proche et se propose également d’explorer de nouvelles avenues 
d’accompagnement en soins spirituels. 
Les survivants d’un proche suicidé doivent composer avec l’ébranlement de 
certitudes fondamentales qui non seulement altère la confiance dans la solidité de leurs 
liens, mais crée un sentiment d’inadéquation devant la vie qui est accentué par la 
stigmatisation face au suicide. 
Dans l’exercice de redéfinition de soi, l’individu aura à se réconcilier avec sa 
profondeur grâce au courage d’être, qui surmonte l’angoisse face à la mort et permet de 
s’accepter en dépit du désespoir. 
Nous aurons recours aux ressources de la théologie systématique de Paul Tillich en 
dialogue avec la psychologie des profondeurs de Carl Gustav Jung. 
 
Mots-clés : Courage d’être, redéfinition identitaire, refuge, soins spirituels, suicide. 
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AVANT-PROPOS 
 
Nous voudrions tout d’abord préciser le thème de cette recherche qui s’inscrit dans le 
module Développement psychoreligieux et intervention de la Maîtrise en études du religieux 
contemporain. Le thème général que nous entendons traiter est celui de la condition 
humaine dans un de ses pôles extrêmes qu’est le suicide. 
À L’ORIGINE DE CE MÉMOIRE 
Depuis une quarantaine d’années, je travaille auprès de personnes qui affrontent des 
enjeux radicaux dans leur vie. Je partage ma passion du travail social avec les sciences 
religieuses et théologiques comme ouverture au monde. Je suis croyant chrétien. 
Ma position pour cette recherche : C’est à titre de praticien en santé mentale dans un 
contexte organisationnel communautaire d’aide auprès des familles que j’aborde cette 
étude. J’étais appelé à accompagner des survivants au suicide d’un proche lorsque s’est 
imposée l’idée de cette recherche. 
Je voulais alors comprendre pourquoi l’aide psychosociale et médicale offerte par 
différentes instances aboutissait pour certains individus à une voie d’insatisfaction avec une 
impression d’un « non terminé » que les mots parvenaient à peine à formuler. Chez la 
plupart des personnes rencontrées, et qui venaient d’horizons divers, des questionnements 
d’ordre existentiel étaient présents malgré des historiques d’assistances variées. Les 
commentaires recueillis étaient que l’aide n’apportait pas les éléments de réponse à leurs 
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questions et même qu’on ne semblait pas reconnaître l’importance ou la profondeur de ces 
questionnements. Dans certains cas, la banalisation forçait l’adoption d’une normalité de 
surface qui aggravait le doute déjà présent vis-à-vis soi-même, allant jusqu’à créer un 
sentiment d’inadéquation face à la vie, qui prenait alors un sens relatif. Le choix du titre vient 
de cette observation. 
Par ailleurs, ces personnes (pour la grande majorité) n’avaient pas le réflexe de se 
tourner vers l’aide-conseil de ministres du culte et, si elles avaient fait un pas dans cette 
direction, elles revenaient déçues de ne pas s’être fait indiquer de pistes pour explorer les 
sentiers de leurs interrogations. Cependant, la plupart de ces personnes reconnaissaient 
volontiers avoir vécu l’expérience d’une rencontre empreinte de chaleur humaine qui leur 
permettait de continuer malgré la douleur. 
C’est à partir de l’insistance pour un espace de réflexion que se sont concrétisés les 
groupes de reconstruction identitaire, dont ces préoccupations d’ordre existentiel 
constituaient le contenu. Le préalable pour participer à ces rencontres est d’avoir accompli 
un cheminement individuel ou de groupe après le suicide d’un membre de son entourage. 
C’est dans le cours de ces rencontres que le principe de la communauté refuge est apparu. 
D’autre part, jusqu’à 65 % des participants ont manifesté le désir d’orienter leur quête 
vers l’intériorité dans un contexte neutre sur le plan religieux. Ils ont poursuivi de 
manière parallèle une démarche ayant pour assise la psychosynthèse et la méditation 
Pleine conscience dans le cadre d’un projet de recherche que je poursuivais dans le même 
organisme. 
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Il convient de noter un fait significatif, soit la réception qu’a obtenue ce projet de 
mémoire. Les participants des groupes ainsi que quelques collègues ont démontré un 
intérêt sincère pour l’entreprise. Pour d’autres, l’accueil se situait entre une indifférence polie 
et le scepticisme devant mon intention de m’attarder à ces questions d’ordre spirituel. 
C’est ainsi que cette recherche portant sur la dimension spirituelle de la reconstruction 
identitaire des endeuillés par suicide fut amorcée dans sa mouture actuelle. 
Quelques mots-clés de cette recherche 
Voici quelques termes que vous retrouverez dans votre lecture. 
La symbolique du « chemin » et de ses termes dérivés comme l’exil et l’errance se 
distingue du terme « processus », qui renvoie au phénomène de croissance humaine dans un 
sens mesurable. Le cheminement est ce qui fait le chemin et il est unique pour chaque homme 
et chaque femme. Dieu appelle de manière personnelle et surprenante à le rencontrer. 
Le marcheur a à discerner les traces du divin afin de répondre à son appel. 
Le thème de la « reconstruction identitaire » suggère un travail de restauration des 
fondements de la personne. Ce travail devient nécessaire lorsque l’individu est aux prises avec 
des questions de vie et de mort et que son intégrité est fragilisée au point de remettre son 
sentiment d’appartenance en question. Nous avons choisi le terme redéfinition de soi pour 
marquer la dimension de profondeur inscrite dans ce projet. 
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INTRODUCTION 
 
LA REDÉFINITION DE SOI APRÈS LE SUICIDE D’UN PROCHE : UNE EXPÉRIENCE 
SPIRITUELLE ? 
 
« C’est ici qu’on peut dire les vraies choses, sans être jugé, sinon que par nous-mêmes. Pour moi 
ce groupe est un refuge. C’est ici que j’ai trouvé le courage de continuer…» (un participant d’un 
groupe de redéfinition identitaire) 
 
La mort fait partie de la vie, souffle le poète. Mais la mort par suicide n’entre pas dans 
cette catégorie et demeure un fait social chargé de significations lourdes pour l’entourage, qui 
est projeté dans un parcours imposé, où la mort et la vie s’emmêlent jusqu’à rendre 
l’existence précaire. 
SUJET DE RECHERCHE ET HYPOTHÈSE 
Cette recherche insérée dans l’ensemble plus large de la reconstruction identitaire, qui est 
l’aboutissement du deuil après le suicide d’un proche, vise à déterminer comment la 
spiritualité peut contribuer à la redéfinition de soi et élargir la compréhension de la 
problématique. Cette recherche a également l’ambition d’explorer de nouvelles avenues 
d’accompagnement en soins spirituels. 
La reconstruction identitaire des personnes dont un proche est décédé par suicide 
concerne le devenir psychosocial et est l’objet de recherches récentes. Cependant, la 
dimension spirituelle ou dit autrement, la dimension de la profondeur est absente du 
débat et des analyses. Pourtant, la spiritualité se profile derrière cette crise existentielle avec 
ses enjeux de vie et de mort et dans la projection d’un avenir incertain. 
Encadré par les primats technoscientifiques, le sujet en instance de redéfinition identitaire 
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et encore ébranlé par la mort volontaire d’un proche est confiné à un horizon peu porteur 
d’espérance. Coupé des voies qui pourraient le conduire à la dimension de la profondeur, il 
risque l’errance à la surface. Sa recherche d’un nouvel élan à sa vie sera vouée à 
l’insatisfaction, accompagnée d’un sentiment d’inaccomplissement, d’un cortège de 
symptômes psychosomatiques et de problèmes de santé mentale, que tenteront de résoudre 
les sciences psychomédicales. Le cercle est bouclé. 
L’importance de cette problématique est reconnue par les instances de la Santé publique 
du Québec et du Canada. Le Québec a le taux le plus élevé de suicides des 10 provinces 
canadiennes: quotidiennement, 3 personnes s’enlèvent la vie et, en moyenne, 30 sont 
endeuillées par suicide à chaque jour
1
. 
Notre question de recherche, à laquelle se greffent d’autres interrogations auxquelles 
nous aurons à répondre, est celle-ci : la foi au Christ du Nouveau Testament peut-elle 
devenir un dynamisme capable de soutenir une personne dans le processus de 
reconstruction identitaire ? 
Dans la culture contemporaine, la réponse à cette question n’est pas évidente. Le 
langage rationnel et scientifique moderne ne rencontre pas le langage religieux. Devant ce 
constat, il importe de créer des ponts entre ces deux univers. 
La corrélation d’expérience proposée par le théologien du courage d’être, Paul Tillich, est 
une voie que nous explorerons pour établir le dialogue entre les deux réalités et chercher 
cette subtile présence de la dimension tout autre, avec l’apport du psychologue de la 
profondeur, Carl Gustav Jung. 
                                                          
1
 Centre de prévention de suicide de Québec, (page consultée le 10 avril 2014), http://www.cpsquebec.ca/. 
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Nous aurons également recours au symbole qui fait « apparaître » ce qui est caché. Le 
symbole se présente comme le traducteur polysémique de l’expérience humaine profonde et 
complémentaire à une corrélation réussie entre l’expérience de la personne et le message 
religieux : « […] le jeu symbolique se prête à une infinité de possibles et fait éclater l’éternité 
dans le temps, il est ‘‘pont entre le visible et l’invisible, le temporel et l’éternel’’
2 », explique 
le professeur Jean Desclos, de l’Université de Sherbrooke, en faisant intervenir Marie-
Madeleine Davy. Le symbole est inscrit en filigrane dans l’ensemble des chapitres. 
Limites du mémoire 
 
Cette recherche se limite au contexte d’intervention en santé mentale dans un milieu 
communautaire auprès de personnes ayant vécu le suicide d’un proche et à l’expérience qu’ont 
vécue ces personnes autour de groupes de type communauté-refuge ayant comme objectif la 
reconstruction identitaire et la redéfinition de soi. 
Alors que des modèles de pratique sont connus et balisés en postvention suicide, il n’existe 
pas encore (à notre connaissance) de modèle d’intervention qui concerne la reconstruction 
identitaire ou la redéfinition identitaire après le suicide d’un proche et encore moins avec la 
particularité de la dimension spirituelle. Nous sommes dans l’inédit. Aussi cette recherche 
compose avec les préjugés quant au suicide et aux problèmes de santé mentale. Les enfants et les 
adolescents ne font pas partie de la cohorte des participants à ces groupes et à cette recherche, 
non plus que les personnes ayant un problème de santé mentale limitant leur fonctionnement en 
société. 
                                                          
2
 J.DESCLOS. « La pensée symbolique », dans FERNET, René (dir.), Le symbole un messager, Coll. « C roissance 
humaine et spirituelle », n
o 4, Montréal, Médiaspaul, 2001, p.139. 
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Notre réflexion et l’ensemble de notre questionnement se limitent à la théologie 
systématique et à la psychologie des profondeurs, délaissant ainsi d’autres avenues qui 
pourront être empruntées ultérieurement. 
PLAN DE RÉDACTION 
Dans son livre La dimension oubliée
3
, Paul Tillich affirme que l’homme a perdu la 
signification fondamentale de sa vie, c’est-à-dire la dimension de la profondeur, et par le fait 
même il est privé de son identité. Ce constat est au cœur de la problématique étudiée et a inspiré 
les parties de ce mémoire. 
La première partie, « La profondeur oubliée » présente le contexte de la recherche. Le 
premier chapitre trace le portrait de la situation à partir de l’élaboration de deux histoires de cas 
qui apportent un relief humain à la problématique et à l’analyse qu’en fait la sociologie. 
L’explication sociologique met en évidence l’oubli de la dimension de la profondeur et le 
trouble identitaire qui s’ensuit. La question centrale sera précisée au regard de cette situation. 
La deuxième partie, « Suivre les traces de la profondeur », prolonge l’analyse tout en 
montrant quelques indices de la présence du théologal dans l’expérience humaine de la 
redéfinition de soi. 
Le deuxième chapitre, intitulé « L’appartenance essentielle et la redéfinition de soi », 
développe l’idée des traces de la dimension spirituelle dans les catégories de la finitude. Par 
contre, l’aliénation fait que l’homme est séparé de son essence et en contradiction avec elle; il 
est par conséquent privé de sa véritable identité. Afin de se réconcilier avec son essence, il 
 
                                                          
3
 P. TILLICH. La dimension oubliée, Préface de J. Onimus, Paris, Desclée de Brouwer, 1969, 138 p. 
5 
 
devra passer par la porte étroite de la solitude créatrice, qui est centrale dans l’expérience 
d’individuation. 
Le troisième chapitre, « La redéfinition de soi et l’expérience psychoreligieuse », 
s’intéresse au terreau de l’expérience dans l’optique du courage d’être. Il sera question de la 
corrélation d’expériences avec quelques « lieux » de l’expérience spirituelle. La dynamique 
inconsciente de l’individu est en étroite corrélation avec le mode de réception du message 
religieux et influence l’expérience d’individuation. 
La troisième partie, « La profondeur retrouvée. Accepter, protéger et réaliser 
l’appartenance nouvelle », explore quelques pistes susceptibles d’accueillir la 
particularité de l’expérience chrétienne dans l’accomplissement du renouveau identitaire de 
l’après-suicide d’un proche. 
Le chapitre quatre, intitulé « Comme une tour aux quatre vents », approfondit le 
symbole du refuge et son importance dans la quête de la profondeur. Nous tenterons de 
démontrer que les Charismata peuvent s’avérer une voie d’accomplissement de la dimension 
spirituelle qui répond à la quête identitaire. 
Le chapitre cinq, « Acte de présence », traite de l’accompagnement et de la formation en 
soins spirituels. Dans une large mesure, les soins spirituels ont pour but de favoriser la levée des 
obstacles à la vie spirituelle de l’individu afin de lui permettre d’avoir accès à sa meilleure part. 
Nous discuterons entre autres éléments de la communauté-refuge comme lieu et moyen 
privilégiés de la redéfinition identitaire. 
L’environnement postmoderne dans lequel s’insèrent la formation et la pratique n’est pas 
sans heurter l’essence des soins spirituels. Dans l’alignement avec l’Éternel, le courage 
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d’être participe à la différenciation de l’accompagnement spirituel et apporte cette « touche » 
de l’Infini, enfoui au cœur des hommes et des femmes. 
La conclusion, « Au bout du chemin, connaître son nom », rappelle les limites du 
mémoire et la nécessité de poursuivre l’étude. Au bout des chemins de Dieu est la joie 
éternelle. Ces chemins de la profondeur passent par l’expérience de la connaissance 
véritable de soi dans la rencontre de l’autre. Se profile l’espérance d’une vie autre, qui 
accompagne, malgré le doute, le courage d’accepter d’être accepté tel que l’on est. 
 PREMIÈRE PARTIE — LA PROFONDEUR OUBLIÉE 
 
 CHAPITRE UN 
APRÈS LE SUICIDE D’UN PROCHE 
 
Ce premier chapitre introduit les différents aspects de la reconstruction identitaire des 
proches d’une personne décédée par suicide. La reconstruction identitaire prend des 
trajectoires différentes selon les lignes biographiques des personnes. Elle n’aboutit pas 
nécessairement à un mieux-vivre. Pour plusieurs, l’état d’accablement perdurera et prendra la 
forme d’une destinée tragique. Pour d’autres, la reconstruction sera un passage éprouvant vers 
une vie davantage significative et créatrice d’horizons nouveaux. 
Dans le but de mieux comprendre la problématique, nous illustrerons à partir de deux cas 
types le cheminement de la reconstruction identitaire et de la redéfinition de soi après le 
suicide d’un proche. 
L’exercice est complété par l’analyse sociologique de la situation, compte tenu de son 
apport central et reconnu dans l’étude de cet aspect encore méconnu de l’après-suicide. Il sera 
question dans cette analyse de la place qu’occupe la dimension transcendante. Nous pourrons 
ensuite préciser la question de recherche. 
1. HISTOIRES DE CAS 
Les histoires de Lucie et de Marc sont différentes l’une de l’autre. Elles sont inspirées de 
situations réelles mais ne renvoient pas à des personnes précises. Nous sommes partis de faits 
concrets et d’événements fréquemment rencontrés qui expriment fidèlement l’expérience 
des sujets. Nous avons également choisi les aspects de la situation qui mettent en 
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lumière les éléments qui paraissent utiles à l’illustration de la dimension spirituelle dans 
le cheminement des personnes. 
En concordance avec la réalité rencontrée par les personnes concernées, nous avons 
opté pour une mise en scène intégrant la dynamique de la polarité soi et monde. Par 
exemple, vous reconnaîtrez les conséquences de la stigmatisation de l’après-suicide et les 
enjeux reliés à l’identité. La richesse du groupe est présente, sans toutefois traduire toute sa 
portée dans la vie des participants. La dimension spirituelle se manifeste à des degrés divers 
et selon les valeurs des individus. 
Ces personnes ont appris à marcher avec dignité sur leur chemin de vie pavé par 
l’ambiguïté de leur situation. Elles font l’expérience au quotidien d’un courage d’être qui leur 
permet de s’accepter malgré le doute et d’aimer encore. 
L’histoire de Lucie 
Lucie était âgée de 41 ans et vivait seule avec ses 3 enfants dans une petite ville de banlieue, 
depuis le décès de son conjoint, survenu 9 ans plus tôt lors d’un accident de travail. Lorsque sa fille 
cadette Adréane, âgée de douze ans et demi, s’est suicidée, son fils Pierre avait 16 ans et sa fille 
Nathalie, 14 ans. Lucie s’impliquait dans les activités parascolaires de ses enfants ainsi qu’à la 
paroisse lors d’activités communautaires. Elle occupait un poste administratif dans une société 
internationale où elle était appréciée pour l’excellence de son travail. 
C’est Lucie qui a découvert sa fille décédée. Ce soir-là, le monde s’est subitement refermé sur elle 
et les enfants. La maisonnée, jusque-là rythmée par le quotidien banal mais heureux, a 
subitement été envahie par la douleur et l’incompréhension. 
Le suicide a entraîné des vagues successives de changements dans la vie de la famille. À 
l’école, les commentaires disgracieux des autres élèves sur le suicide de leur sœur ainsi que 
l’absence de soutien et de protection du personnel scolaire ont provoqué en quelques mois une 
déstabilisation des deux adolescents. Les relations communautaires qu’avait tissées Lucie par son 
implication bénévole à la paroisse ont été bouleversées par la réaction de retrait de ses compagnes et 
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compagnons, sauf un. Mis à part quelques visites d’amies de sa fille, plus personne n’arrêtait à la 
maison comme auparavant pour échanger, prendre un café. Le téléphone demeurait muet. Les activités 
parascolaires se poursuivaient sans qu’elle soit invitée comme par le passé. La famille de Lucie, déjà 
distante, n’a pas été aidante. « Le monde est devenu un désert de glace pour moi et les enfants », disait-
elle. 
Durant l’été, Lucie a dû se résigner à quitter son milieu pour donner à ses fils un nouvel 
environnement scolaire plus neutre dans une ville plus densément peuplée. C’est à ce moment que 
les symptômes de Lucie sont apparus. Elle a demandé de l’aide professionnelle pour ses enfants et 
elle. 
L’horaire et la situation géographique du groupe de deuil pour enfants n’étaient pas adaptés à la 
vie familiale, et le suivi psychologique individuel s’est montré peu sensible à la réalité des 
adolescents. À la suggestion de son médecin, Lucie s’est inscrite à un groupe d’endeuillés. Elle était 
la seule parmi les autres participants et participantes à avoir vécu une mort par suicide et, par surcroît, 
la mort d’un enfant, les autres, plus âgés, ayant perdu un proche par maladie. Elle ne parvenait pas 
à s’intégrer dans le groupe, qui semblait se satisfaire des enseignements de l’animatrice. Les partages 
étaient, selon ses mots, « douloureux »; un mur fait de silence et de banalisation séparait Lucie des 
autres. Elle a dû quitter le groupe en cours de route, convaincue qu’elle était perdue et en se résignant 
à son sort. Elle a quitté son emploi à cause de ses problèmes de santé. 
Lorsque nous avons rencontré Lucie, 11 ans après le drame, sa demande était de suppléer à sa 
présence auprès d’une famille en situation de précarité qu’elle soutenait. Cette demande cachait un cri 
et aussi un projet. Ce cri était : « Est-ce que quelqu’un peut m’entendre ? » Et son projet était de 
remettre à un témoin un album souvenirs de sa famille et de sa fille Adréane : « Pour qu’Adréane 
ne soit pas oubliée », avant qu’elle ne disparaisse à son tour; ses souffrances physiques et psychiques 
devenues intolérables, elle ne pouvait plus continuer à vivre ainsi. 
Trois années se sont écoulées depuis cette première rencontre. Lucie a reçu l’aide médicale 
adaptée à son état de santé physique et a parcouru un processus d’aide individuelle. L’expérience en 
groupe a été un lieu de restauration relationnelle et l’occasion de revisiter, sur la base de la 
confiance, ses modes d’échanges. Lucie a été en mesure de recevoir un écho à sa plainte, qui était 
demeurée jusque-là non entendue. 
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Lors des rencontres ayant pour objectif la redéfinition identitaire, Lucie a réalisé un nouveau 
projet, de vie cette fois-ci : retrouver sa véritable identité de femme et être utile comme coopérante 
internationale en milieu défavorisé. 
Une expérience charnière a marqué son trajet de redéfinition identitaire. Dans le cadre des 
rencontres, elle a accepté l’invitation à assister à un concert de Noël. C’est non sans quelques 
appréhensions que Lucie est entrée de nouveau dans une église depuis les funérailles de sa fille. Lors 
de la rencontre communautaire après cette célébration, elle dira : « J’ai senti que les paroles du pasteur 
étaient vraies… comme s’il s’adressait à moi personnellement. Maintenant je sais qu’Adréane est 
bien ». Recevoir une réponse religieuse qui a fait du sens a été une expérience bouleversante pour 
Lucie. Quelque jours plus tard, elle dira au groupe : « Je ne savais pas que l’on pouvait chanter comme 
ça, à l’église, je n’avais pas chanté depuis le décès d’Adréane. » Elle a par la suite décidé de vivre une 
période de solitude de quelques jours afin de déterminer ce qu’elle désirait vraiment. L’état de santé 
général de Lucie s’est amélioré de manière notable. 
Un an plus tard, ayant mis son projet à exécution, elle écrivait dans une longue lettre : « J’ai 
renoué avec mon Père céleste, je me sens acceptée et aimée. Je le sens en moi mais les mots sont 
insuffisants pour dire vraiment ce que je ressens. Mais je sais que vous comprenez. Il y a de la paix, 
enfin la Paix dans les hauts et les bas de ma vie… Je suis si heureuse ! […] La communauté chrétienne 
du père... m’a accueillie … les deux religieuses font un travail formidable et je m’occupe des enfants 
avec elles… Je vous raconterai plus tard. » 
 
L’histoire de Marc 
L’histoire de Marc est différente. Âgé de 55 ans, marié avec Pierrette, qui a le même âge. La vie 
familiale était heureuse, pratiquement insouciante avec les deux enfants, André, 26 ans et Catherine, 24 
ans. Marc est un professionnel prospère du milieu des affaires et Pierrette est retournée sur le marché 
du travail voici quelques années. Les activités familiales tournaient autour des voyages et les exploits 
sportifs des enfants étaient une source de fierté pour les parents. La réussite d’études supérieures est 
une valeur importante et elle est associée à la reconnaissance sociale. Madame fréquente l’église du 
quartier à certaines occasions, monsieur dit de lui-même qu’il est rationnel et agnostique. 
Lorsque le couple a appris le suicide d’André, son monde s’est littéralement effondré. Marc (il 
sera davantage question de Marc) a vu son idéal et ses aspirations s’écrouler. Sa vie a perdu son sens et 
la honte d’avoir échoué devant tous lui était insupportable. Ayant fait l’objet d’une hospitalisation 
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préventive à cause de sa détresse, Marc a trouvé extrêmement difficile de consentir à recevoir une aide 
et a refusé les soins de nature hospitalière et psychiatrique. Il trouvait moins menaçant de participer à 
un groupe de personnes endeuillées par le suicide d’un proche que les rencontres individuelles, bien 
que les services soient offerts dans un contexte de santé mentale. 
Son sentiment fantasmé d’être condamné à la honte et à la souffrance exclusive s’est peu à peu 
estompé au gré des rencontres. Le contact répétitif avec les participants du groupe a fait qu’un monde 
nouveau s’est ouvert à lui. Celui d’une communauté humaine avec son cortège de souffrances et 
d’expériences diverses. Venait avec l’expérience de groupe un sentiment d’humilité relié aux limites 
humaines. Impossible d’échapper aux partages et à l’authenticité des liens interpersonnels. 
Marc et Pierrette ont participé à toutes les rencontres formelles du groupe. Cependant, ils ont 
décliné toute présence à des activités associatives. 
Après le processus de postvention suicide en groupe, le couple a demandé à participer aux 
rencontres de groupe visant la redéfinition de soi. 
À quelques occasions, Marc a expliqué aux membres de ce groupe comment son image l’isolait 
des autres. Il le dira ainsi vers la fin d’un cycle de rencontres : « En plus du suicide de mon fils, et je ne 
sais pas si un jour j’irai vraiment mieux, ce qui a été le plus difficile c’est devoir montrer à d’autres 
mon échec... Me montrer, c’était terrible. Au début cela été une dure épreuve... [et il poursuit après un 
moment de silence] Merci de m’avoir, de nous avoir acceptés. » 
En réplique aux paroles de Marc, un participant (ayant déjà fait une tentative de suicide quelques 
années auparavant) associe le groupe à un refuge en disant : « C’est ici qu’on peut dire les vraies 
choses, sans être jugé, sinon que par nous-mêmes. Pour moi ce groupe est un refuge. C’est ici que j’ai 
trouvé le courage de continuer… » À la pause, Marc déclarera sous le mode de la confidence : « Le 
suicide de mon fils m’a rendu plus humble. » 
Contre toute attente, Marc et Pierrette ont décidé (sans être sollicités) de poursuivre leur 
cheminement en participant aux ateliers de Psychosynthèse ayant pour thème la restauration de la santé 
et faisant une large part à l’approche de la méditation Pleine conscience. 
Pour Marc, c’est une brèche dans la muraille de la rationalité et un pas de plus dans la 
connaissance de soi. Quant à Pierrette, elle pourra travailler à unir sa subjectivité et sa pensée et ainsi 
faciliter la résolution des difficultés psychosomatiques qui se manifestent chez elle depuis le suicide de 
son fils. 
La dimension spirituelle, c’est-à-dire la référence à une réalité autre que le tangible, dérange 
toujours Marc et l’expérience intérieure lui paraît encore menaçante, mais il démontre une ouverture 
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par ses questions et l’écoute attentive des autres participants. Il a cependant quitté son emploi. 
« Intenable dit-il, de continuer à cacher ce qui est arrivé » [faisant allusion au suicide de son fils]. 
Aujourd’hui, huit années se sont écoulées depuis le décès d’André. Par une stratégie consciente 
visant à cacher l’événement, le couple a établi de nouvelles relations, étrangères au suicide. Les 
préoccupations du couple demeurent les mêmes — en apparence — et le cours des activités habituelles 
a repris avec, en plus, le rôle comblant de grands-parents. 
 
Les éléments marquants des histoires de Lucie et de Marc pourront-être retrouvés dans les 
différentes parties de cette recherche. 
2. LA RECONSTRUCTION IDENTITAIRE VUE À TRAVERS LE PRISME SOCIOLOGIQUE 
Pour cette partie de la présentation, nous aurons recours principalement à la thèse de 
doctorat de Dolores Angela Castelli Dransart, qui analyse avec les outils de la sociologie la 
reconstruction identitaire de proches de personnes décédées par suicide. C’est une étude 
innovatrice qui démontre l’intérêt de la sociologie pour cette problématique. 
Cet exercice nous permettra de cerner les enjeux sur le plan ontologique et l’apport de la 
théologie contemporaine à cette situation qui, selon les circonstances, peut « marquer les 
survivants d’un sceau de mort4». 
La recherche scientifique démontre que le deuil par suicide se distingue des autres 
types de perte et de deuil par la violence du geste commis
5
. Cependant, des recherches 
récentes remettent en cause cette croyance en se fondant sur l’hypothèse que 
l’agencement de l’histoire des personnes avec leur vulnérabilité antérieure et le contexte du 
                                                          
4
 D.A. CASTELLI DRANSART. Vivre après ? Reconstructions identitaires de proches de personnes décédées par 
suicide, Thèse (Ph.D.), Université de Fribourg, 2003, 384 p., p. 14-15. 
5
 M. SÉGUIN. « Le deuil après un suicide : facteurs psycho-sociaux et programme d’intervention », Psychologie 
médicale, vol. 22, n
o
 5, 1990, p. 377-379. 
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drame influeraient sur la trajectoire particulière de résolution de deuil. 
La honte et la culpabilité sont deux sentiments majeurs qui ressortent de manière 
universelle dans les observations sur le deuil par suicide. S’appuyant sur Warden, Monique 
Séguin précise que la honte est l’émotion dominante chez les endeuillés par suicide6. Cette 
honte est rattachée à la réprobation sociale du suicide et peut être accentuée lorsque 
l’entourage fait montre d’évitement et de silence. Ces sentiments peuvent devenir un 
marqueur identitaire si un état d’impéritie accablait les proches avant le drame. 
Le terme survivant indique l’éventuelle présence du trouble de stress post-traumatique 
tant la radicalité du geste fragilise la personne éprouvée par le suicide d’un proche. Les 
symptômes reliés à cet état sont connus pour altérer les fonctions psychiques, 
neurovégétatives et physiologiques avec des répercussions sur la vie relationnelle de la 
personne. Les principaux symptômes rencontrés sont la récurrence des images morbides, un 
détachement émotionnel, des comportements d’évitement, des hallucinations (visuelles et 
auditives), des périodes d’hyperexcitation et une détresse significative généralisée. 
Comparativement à d’autres groupes-cibles, les personnes souffrant d’un stress post-
traumatique présentent un haut taux de risque suicidaire et, paradoxalement, c’est le groupe 
qui reçoit le plus bas taux de soutien social
7
. 
La définition du syndrome post-traumatique proposé par Olindo-Weber correspond en soit 
la cause, est le vécu de totale impuissance que provoque une infraction de l’autre dans la 
                                                          
6
 M. SÉGUIN. « Le deuil par suicide est-il plus complexe que les autres types de deuil ? », Le suicide. Le comprendre 
pour le prévenir, Coll. « Diffusion de la connaissance scientifique », Montréal, Éditions au Carré, 2009, 159 p., p. 
109-110. 
7
 P. BRILLON. « Le diagnostic de TSPT », Comment aider les victimes souffrant de stress post-traumatique. Guide 
à l’intention des thérapeutes, Coll. « Psychologie », no 1992, Montréal, Les Éditions Quebecor, 2005, 447 p, p.42-
46 et 51. 
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cohésion interne
8
. » La prégnance du geste accompli sera habituellement fonction de 
l’intensité relationnelle et des rôles (de solidarité, de protection et d’éducation) que 
l’endeuillé avait été appelé à remplir auprès de celui qui s’est suicidé. 
La littérature fait état que les survivants sont quelquefois identifiés comme les porteurs de 
la marque noire
9 et font face, seuls, à la faute de leur proche de s’être enlevé la vie. Le 
sentiment d’avoir été trahi est souvent exprimé par l’entourage. 
Lorsque c’est le donneur de soins qui endossait les rôles de protection et d’éducation qui 
se suicide, les assises fondamentales deviennent précaires pour l’enfant et le jeune adulte. 
La brèche ouverte ébranle le sentiment de confiance nécessaire pour croître de manière 
sécuritaire et épanouie. Le sentiment de la valeur personnelle est ébranlé jusqu’à l’extrême 
devant ce rejet et cet abandon. L’héritage est lourd à porter pour des consciences naissantes. 
Le sens de la vie, sinon la vie elle-même, est remis en question. C’est une période de 
grande vulnérabilité où l’intensité des sentiments fait envisager une fin analogue à celle du 
proche décédé. Castelli Dransart dira à ce sujet que le suicide risque de devenir une 
expérience totale qui encercle et domine la vie de la personne
10
 . Lorsque c’est le cas, tous les 
espaces de vie sont investis par la seule et même identité de survivant. 
L’auteure suggère que tenir est de l’ordre de la survie propre au deuil par suicide. Il 
s’agit d’aménager un espace et des conditions de vie dans un cadre contraignant avec des 
ressources limitées. Cette période se caractérise par une déconstruction et une gestion 
                                                          
8
 S. OLINDO-WEBER. Suicides au singulier. Du suicidaire au suicidant : la mort dans l’acte, Coll. « Psychanalyse 
et civilisations », Paris/Montréal/Budapest/Torino, L’Harmattan, 2001, 186 p., p 15. 
9
 C. LAMBERT. « Le processus de deuil suite à un suicide », La reconstruction de soi à travers les relations 
personnelles. Étude exploratoire du vécu de trois mères suite au suicide de leur fils, Mémoire (M.A.), Université du 
Québec à Montréal, 2008, 108 p., p. 14. 
10
 D.A. CASTELLI DRANSART. « Introduction », Vivre après ? Reconstructions identitaires […], p. 17. 
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identitaire qui visent principalement à contenir l’événement. C’est un travail qui relève du 
faire face à l’événement avec son travail de réaménagement intrapsychique, alors que la 
reconstruction identitaire va plus loin et suggère un s’en sortir pour retrouver une 
cohérence dans la vie. 
Faire face et s’en sortir demanderont un investissement total de la personne. Le sujet 
devra reconnaître et faire concorder les aspects objectifs et subjectifs de son identité; le récit, 
maintes fois repris sur des tonalités différentes, est inscrit dans le temps long et visera à 
intégrer son histoire pour répondre à la question de la mêmeté : Que suis-je maintenant ? 
Et l’autre interrogation relative à l’ipséité : Qui suis-je11 ? 
La mort par suicide réactive des représentations et des pratiques sociales puissantes qui 
tentent de juguler la transgression de cette sortie du champ collectif. Le deuil par 
conséquent déborde le seuil du privé. Faire face dans ce contexte met au défi de rester en vie 
en préservant le plus possible les liens et les rôles sociaux et exige des stratégies de survie 
qui n’ont d’autre but que de s’en sortir. Faire face pour s’en sortir demande de trouver des 
réponses satisfaisantes permettant d’intégrer l’événement dans sa vie. 
Castelli Dransart explicite la reconstruction identitaire de cette manière : 
S’en sortir signifie non seulement se confronter à la souffrance et aux 
nombreuses retombées de l’absence de l’autre dans sa vie, mais également 
pouvoir retrouver ou reconstruire une cohérence dans le déroulement même de 
son existence; pouvoir construire un sens, redonner une continuité à un 
parcours existentiel qui a été secoué, bouleversé. S’en sortir implique un 
travail identitaire […] qui s’inscrit dans une temporalité, qui vise la capacité 
de se projeter, au sens propre et figuré, dans un avenir et qui demande des  
 
 
                                                          
11
 P. RICOEUR. « L’identité personnelle et l’identité narrative », Soi-même comme un autre, Coll. « Points-Essais », 
n
o 330, Paris, Éditions du Seuil, 1990, p.140-165. 
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agencements et des articulations des différents positionnements identitaires en 
constellations dont l’auteur peut déceler un sens et une cohérence12. 
2.1 Discussion à propos de la reconstruction identitaire 
Reconstruire une cohésion intérieure, donner un sens au suicide et préserver son 
appartenance sociale fortement ébranlée est, en somme, la tâche de reconstruction identitaire. 
Ce n’est que lorsqu’un processus de distanciation et de différenciation quant à la 
personne décédée et au geste accompli est mis en place que le repositionnement existentiel 
et la redéfinition identitaire sont rendus possibles. Un retournement des identités de victime-
survivante à celle d’acteur de sa propre vie permet au sujet d’affirmer qu’il n’est pas celui 
qui a commis ce geste et que sa trajectoire de vie n’empruntera pas le même chemin. Un 
choix de vie est fait. 
Se reconstruire, selon Castelli Dransart, implique d’articuler de manière satisfaisante cinq 
grandes interpellations : l’impact du suicide sur le plan tant symbolique que matériel; les 
questions de sens; la responsabilité qui découle du suicide de l’autre; le mode de 
réaction; les logiques stratégiques concernant les positions relationnelles et situationnelles. 
Selon les continuums, l’aboutissement de la recherche de sens, lorsqu’il est positif, passe par 
la redéfinition des priorités de vie; le fait de grandir en humanité et la transformation des 
fragilités en énergie permettent l’atteinte d’une plénitude de vie13. 
Notons que l’auteure recourt au langage symbolique pour rendre compte de ce 
qu’implique le chemin de reconstruction identitaire à la suite d’un suicide. 
  
                                                          
12
 D.A. CASTELLI DRANSART. Vivre après ? Reconstructions identitaires […], p. 19-20. 
13
 SUICIDE : LIENS SOCIAUX ET RECHERCHE DE SENS (2003 : Université de Fribourg). Reconstruction du sens à la 
suite d’un suicide, Coll. «Actes de recherches », Fribourg, Labor et Fides, 2006, 138 p., p.17-23. 
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Le chemin de reconstruction peut être caractérisé comme un périple qui, d’une mort 
subie, en passant par une mort symbolique et une crise existentielle, revient à la 
vie. La reconstruction identitaire à la suite d’un suicide peut donc être définie 
comme un ensemble de processus de « revivification personnelle et sociale », qui, 
de la mort fait passer à la vie. Il s’agit d’une traversée qui, d’une situation et de 
circonstances extrêmes, conduit les survivants à braver des terres et des obstacles 
inconnus, à marcher sur des chemins inusités et périlleux pour parvenir enfin à une 
terre qui n’a plus l’aspect de sables mouvants mais devient terre d’implantation 
renouvelée, terre qui est désertique ou fertile, selon les types de reconstruction. Les 
chemins parcourus, les défis relevés, les échecs expérimentés et les leçons 
retenues sont mis à profit d’un périple qui, à l’image des mythes grecs, forge et 
met à l’épreuve celui qui a osé défier son destin (ou ce qu’il croyait tel) et le 
confirme dans sa conviction d’» y avoir été pour quelque chose dans sa vie »14. 
La symbolique mise de l’avant par l’auteure ouvre sur un horizon plus large que 
l’aspect sociologique. La revivification personnelle et sociale est le processus qui mène de la 
mort symbolique à la vie avec le sentiment d’être encore vivant. Ce processus est un véritable 
champ de bataille où s’affrontent les puissances de vie et de mort. L’aboutissement 
dépend de l’engagement de la personne, un engagement total qui fait appel au courage 
d’être ouvert à la dimension de l’infini et qui non seulement fait passer de la mort à la vie 
symbolique, mais fait vivre les morts et appelle à l’existence ce qui n’existe pas (Rm 4.17)15. 
La métaphore « zone » reflète l’ordre social hiérarchisé, alors que les dimensions 
coexistent sans être parallèles ni juxtaposées et s’unissent les unes aux autres sans se 
confondre dans leurs points de rencontre : « Employer la métaphore de la ‘‘dimension’’ c’est 
considérer la religion comme la profondeur de la culture, et la culture comme la forme 
sous laquelle apparaît la religion
16
. » Ce qui permet, explique Paul Tillich, de dépasser 
les conflits opposant la culture et la religion en les rendant complémentaires. Dans cette 
                                                          
14
 D.A. CASTELLI DRANSART. Vivre après ? Reconstructions identitaires […], p. 20-21. 
15
 Sauf indication contraire, les citations bibliques sont de la TOB. 
16
 P. TILLICH. La dimension oubliée, p. 110. 
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perspective croisée des dimensions culturelle et théologique, l’étude de la reconstruction 
identitaire met en lumière la complexité que prend la mort volontaire dans la vie des individus 
et des communautés avec le long travail de réinscription sociale et de quête de sens qui doit se 
faire, et cela est d’autant plus visible lorsque le suicide touche des groupes spécifiques 
comme les écoles et les communautés amérindiennes. 
L’importance de cette tâche se manifeste près de nous. Des événements dramatiques 
comme la tragédie de l’École polytechnique de Montréal en 1989 continuent d’avoir des 
répercussions dans la vie des individus et de la collectivité. Depuis cette date fatidique, un 
nombre imposant de victimes de cette tragédie ont mis fin à leurs jours, d’autres, encore 
blessées, entraînent la souffrance indescriptible de leurs proches
17
. 
2.2 La question du sens et la dimension spirituelle 
Devant le déficit de sens, sinon le non-sens face au suicide rencontré par les survivants, 
Castelli Dransart privilégie la signification donnée par J. Winchester Nadeau, qui tient 
compte des sens constructifs et moins constructifs : « La construction de sens (meaning 
making en anglais) est définie comme le processus social (Social Act) par lequel un 
acteur interprète des interpellations et des stimuli dans un contexte et un cadre donnés et se 
représente la situation en termes symboliques […]18 » L’auteure se réfère également à S.C. 
Thompson et A.S. Janigian, qui présentent le processus de donner du sens ainsi : « La 
recherche de sens est un processus qui transforme le scénario de vie, ou la perception qu’on a 
de l’événement, de façon à rétablir l’impression de cohérence et de raison dans ce qui 
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arrive
19
. » Par contre, bien qu’elle soit ancrée dans son expérience de la suicidalité auprès des 
jeunes et dans son histoire personnelle, la définition du sens avancée par Viktor Frankl en 
logothérapie ne sera pas retenue par l’auteure, qui la considère comme étroite par sa 
recherche de buts existentiels et connotée de manière positive
20
. 
Nous voyons dans ce fait une illustration de la pensée moderne, étrangère à la dimension 
de profondeur, et un jalon manquant pour une reconstruction identitaire et une redéfinition de 
soi inclusive et globale. 
Viktor Frankl reconnaît dans le besoin de sens une force de l’inconscient spirituel qui 
permet de transcender ses conditionnements (dont l’instinct de puissance) dans le but de 
l’accomplissement personnel. 
À partir de l’analyse existentielle de Frankl, Brigitte Heitger retient trois voies pour la 
réalisation du sens pour le survivant. La première est l’ouverture au monde et l’engagement 
avec l’expérience profonde de la valeur d’une rencontre signifiante et soutenante avec 
d’autres. La deuxième voie est la créativité dans le quotidien simple et qui enrichit le 
monde. Enfin, la troisième voie est notre choix de l’attitude devant la détresse rencontrée 
et inévitable et qui permet de la dépasser et de s’en sortir21. 
La question de sens qui était enfermée dans le cercle psychosocial ouvre sur une 
perspective plus large et inclusive des valeurs profondes de l’individu, rendant implicite la 
présence d’une Transcendance en soi. Marie-Line Morin démontre que la Valeur 
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fondamentale est le point d’intersection entre les dimensions psychosociales et 
spirituelles de la personne et que, lorsque cette valeur trouve son plein épanouissement dans 
l’Absolu, l’individu recouvre une identité unique22. Cette expérience religieuse de vouloir  
être relié à un Bien supérieur dans le but de se réaliser trouve son expression dans une altérité 
autant intérieure qu’extérieure à soi-même. 
Dans ses propos sur la déchéance du centre religieux en lien avec l’atomisation sociale et 
l’isolement de l’individu, Marie-Louise Von Franz, proche collaboratrice de Jung, note que : 
[…] Dieu lui-même ou, pour prendre une expression plus neutre, l’archétype du Soi 
montre à chacun sa place et son rôle dans la société, et cela à l’endroit où il peut vivre et agir 
au mieux de sa propre nature individuelle et du bien- être de la société. […] Le Soi peut 
seulement conférer une autorité qui ne soit pas altérée par l’instinct de puissance23.  
Pour Denys et Fortin, la spiritualité permet une prise en charge du sujet et une emprise sur 
l’existence. Sa fonction opératoire est d’établir de nouvelles connexions, d’organiser les 
révisions nécessaires et de transcender les limites contraignantes du système de croyances. De 
leur étude de la pensée de Viktor Frankl, de Carl Gustav Jung et de Rollo May, entre autres, 
les auteurs définissent ainsi la spiritualité : 
En résumé, la spiritualité peut se définir comme une énergie permettant la prise en charge 
de soi-même. Elle donne aux humains une capacité de transcendance par rapport à leur 
expérience actuelle de relations et à leur condition physique. Elle les incite à créer une 
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réorientation de leur choix de valeurs autour d’un ensemble de croyances prépondérantes 
reliées à leur recherche d’une vie plus satisfaisante, signifiante et digne24. 
Pour le philosophe Jean Grondin, le sens ne se construit pas, il est déjà là, inhérent à la 
vie, avant même le langage humain et sa symbolique. « S’interroger sur le sens, dit-il, ce n’est 
pas seulement se demander quel ‘‘système de valeurs’’ convient le mieux à la vie, ou telle 
vie, mais tâcher de devenir attentif à la tension élémentaire de toute vie
25
. » Devenir 
attentif pour percevoir ou sentir le sens suppose un mode d’être inséré dans un temps 
contemplatif. 
Nous avons ici une distinction tranchée qui éclaire notre propos d’une quête de soi sur le 
plan spirituel. Pour sa part, Paul Tillich émet le constat que l’homme n’a pas seulement oublié 
la réponse aux questions sur le sens de sa courte vie, mais qu’il ne pose plus ces questions. 
Il y voit le signe de l’oubli de la profondeur26. La recherche de sens privée de cette 
dimension verticale risque de s’avérer un exercice de réaménagement de vie à l’aide des 
principes modernes de gestion (avec ses substantifs : contrôle, planification, temps) qui 
renferment le germe de l’instinct de puissance s’étendant à la vie courante, à la créativité 
jusqu’à la conduite de sa vie spirituelle. 
2.3 Les obstacles à la redéfinition de soi après le suicide d’un proche 
Si la reconstruction identitaire devient avant tout une question d’appartenance, c’est parce 
qu’elle peut avoir comme effet de déclencher un processus de déliance totale chez le 
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survivant. La déliance instaure une faille dans la lisse relationnelle que l’on entretenait avec la 
personne avant son décès et avec l’entourage. La souffrance muette agit à l’abri du regard et 
accentue la marginalisation sociale. Davantage souterraines, ces ruptures risquent de rendre 
précaires les garde-fous dressés contre la mort. 
À partir de son expérience intime du suicide de son fils, le philosophe Paul Ricœur 
parlera du sentiment fantasmé d’être élu pour la souffrance seule. Une malédiction que la vie 
aurait jetée pour une faute inconnue de soi, mais que l’imaginaire entretient dans un 
immédiat qui semble sans issue. Il en viendra à dire de la souffrance vécue à son 
paroxysme, que « le monde apparaît non plus comme habitable mais comme dépeuplé. 
C’est ainsi que le soi s’apparaît rejeté sur lui-même27 ». 
La redéfinition identitaire a ses crêtes et ses précipices. L’abîme que l’on découvre en soi 
donne le vertige et il peut être invitant en certains passages, malgré l’effroi qu’il suscite, 
d’échapper à une réalité devenue insupportable. À d’autres moments, des périodes 
d’accalmie permettent au désir de vivre de faire surface, quelquefois au gré de l’expérience 
d’une altérité bienfaisante, d’une parole échangée28 avec un humain et qui rend vivant ce qui 
était mort. 
Nous terminerons l’analyse de cette alliance malmenée par deux obstacles importants qui 
concourent à l’isolement du sujet et contrecarrent toute tentative de redéfinition de soi. Le 
premier est celui de la fascination et concerne l’aliénation qui enferme le sujet en lui-même. 
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Le deuxième est celui de la stigmatisation, qui est aussi une source de l’anomie. 
a) DU DÉSARROI À LA FASCINATION 
Avec l’intrusion de la mort volontaire dans son histoire personnelle, l’individu prend 
soudainement conscience qu’il est possible de choisir la fin de sa vie. L’irruption d’une telle 
pensée fait une déchirure dans le voile qui cachait un gouffre béant au sein de soi. Ce lieu 
intérieur dont l’existence était jusqu’ici inconnue fait découvrir des espaces intimes 
encore inexplorés. Impossible, dès lors, d’échapper à la confusion que provoque cette 
inquiétante découverte. Le désarroi, explique Luce Des Aulniers, est « inhérent à la 
conscience humaine, associé au fait même de ‘‘prendre’’ conscience, dans les jeux 
d’ombre et de lumière, de vides et de pleins, surgis de sources fréquemment 
insoupçonnés
29
 ». Paul Tillich précise : 
Les dangers qui accompagnent le changement, le caractère inconnu des choses qui 
arrivent, l’obscurité de l’avenir, tout cela contribue à faire de l’homme moyen un 
défenseur fanatique de l’ordre établi. Il le défend d’une façon tout aussi compulsive 
que le névrosé défend la forteresse de son monde imaginaire. Il perd sa relative 
ouverture à la réalité et il fait l’expérience d’une profondeur qu’il ignorait30. 
 
La nausée accompagne le vertige
31
-
32 devant ce qui est devenu une possibilité jamais 
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contemplée auparavant. La vision intérieure de l’abîme risque de se transformer en 
fascination pour l’un, en image spéculaire pour l’autre. Dans les deux cas, l’appel est 
irrépressible avec l’inversion du discernement. La fascination par la mort fait apparaître 
celle-ci comme la vérité et fait tendre le désir vers elle, soutient Denis Vasse : « La 
promesse de vie du désir prend alors l’apparence du mensonge et le langage de l’espoir celle 
de la dérision
33
. » 
La fascination comme flirt avec la mort est liée au regard, à la contemplation. Comme 
mouvement tourné vers le passé, elle a le pouvoir de changer le vivant en statue de sel. Les 
éléments de ce couple sont enlacés. « Fascination et mort […], se trouvent métissés avec les 
images, le corps, l’identité, l’étrangeté, le pouvoir. Finalement elles ont à faire avec 
l’altérité34. » 
Par son pouvoir hypnotique, la fascination s’insère dans le temps et l’espace; elle 
concerne la substance par sa capacité de dissolution de l’identité et, du même coup, elle rend 
impossible toute tentative d’autonomie du sujet. 
L’introduction des éléments du désarroi et de la fascination nécessite deux remarques. La 
première remarque : il ne faudrait pas sous-estimer le pouvoir d’assujettissement et 
d’immobilisme de la fascination comme obstacle au processus de redéfinition identitaire. 
L’aura de la fascination empêche la vision périphérique et entrave la distance critique de 
l’individu fasciné. Sa conscience est tout entière absorbée par le rythme fascinatoire et, 
ainsi, le temps est suspendu. La perte de conscience de soi dans une durée indéfinie n’est ni 
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plus ni moins qu’un rapt identitaire équivalant à un refus de vivre. En ce sens, la 
fascination est mortifère. Saisir la toute-puissance de l’objet fascinant qui cache la présence 
agissante du non-être est important car, sans distance avec son expérience, toute tentative de 
redéfinition de soi est vouée à l’échec. Ce qui nous conduit à l’autre point. 
La deuxième remarque : ce point concerne le caractère absolu et de dissolution que 
renferme la fascination et son danger pour l’identité ainsi que sa méprise sur la véritable 
altérité. La fascination comprend une promesse d’absolu. Dans une tentative désespérée 
d’union extatique avec l’objet perdu, elle tend à fondre l’individu avec son objet de 
fascination. Le sentiment de plénitude qui est rattaché à cette union se révèle un glissement 
séraphique vers l’abîme35. La tentative de dépasser sa finitude à l’aide de cette stratégie 
permet d’utiliser les expressions faisant allusion au sublime, à l’illimité, à la sortie hors du 
temps et de l’espace. Sentiment mystique aux contenus trompeurs, parce que tourné vers le 
passé avec des promesses de plénitude et d’avenir radieux, l’illusion qu’entretient la 
fascination est une coupure radicale d’une identité consciente d’elle-même devant une 
altérité autre en son sein. La fascination n’a ni réalité ni substance véritable, elle aboutit en 
fin de parcours sur le rien. 
C’est la distance qui permet l’altérité. Que le sujet soit distinct de l’autre, ou de sa 
souffrance, et voilà qu’il advient comme sujet. La séparation arrache toujours un cri, une 
demande. Le cri est l’acte de naissance qui fait passer du même au Je, ce qu’empêche la 
fascination. Denis Vasse précise : « La fascination, séductrice ou complice, nous interdit 
toujours de le pousser [le cri]. Elle occulte le chemin de la délivrance. Elle déni le cri de la 
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naissance
36
. » Le verbe, ici, fait l’expérience. C’est le cri qui sépare d’avec la souffrance et 
donne accès à soi et à l’autre (l’Autre). 
b) LA STIGMATISATION APRÈS LE SUICIDE 
Le phénomène de stigmatisation associée au suicide met en contraste la hauteur des 
enjeux reliés à la polarité soi-monde, qui est un facteur déterminant de la redéfinition 
identitaire. 
L’identité se déploie au confluent du personnel et du social. Le regard que les autres 
portent sur soi est fondateur de la reconnaissance et de la valeur de l’individu comme de la 
validité de son appartenance au groupe. C’est pourquoi l’une des tâches essentielles pour 
les survivants est le maintien d’une image de soi acceptable pour être en mesure 
d’entretenir des liens aidants avec l’entourage. 
Bien que le sort réservé aux proches des personnes suicidées ne se compare plus à 
celui ayant déjà eu cours au Moyen Âge et même pendant les deux derniers siècles en  
Occident
37
, le suicide demeure un fait social désapprouvé et notre époque témoigne 
encore d’une telle attitude. À venir jusqu’à la fin du XVIIIe siècle, la famille devait 
dissimuler le suicide d’un proche pour ne pas perdre ses biens; aujourd’hui, elle adopte la 
même attitude pour ne pas perdre la face
38
. 
Propos accentués par Castelli Dransart : « Le statut spécial attribué à la mort par 
suicide et les mécanismes latents de stigmatisation auxquels elle peut exposer le survivant 
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peuvent représenter une menace de souillure pour l’identité sociale et, à l’extrême, de 
déliance sociale
39
. » Comme acte de transgression sociale, le suicide projette les survivants 
dans une marge sociétale où il ne fait plus bon vivre. 
Une étude fait le constat, à partir des grilles d’analyses de Durkheim, que le type 
dominant de suicide dans la province de Québec est le type anomique. La lecture de la 
situation précise que les proches se sentent stigmatisés par cet acte qui leur est imposé
40
. La 
stigmatisation inscrit les endeuillés dans une négativité sociale caractérisée par un soutien 
déficitaire et un isolement non volontaire. À ce propos, le psychiatre Robert Neuburger 
note que le concept thérapeutique le plus important de Durkheim dans sa thèse sur le 
suicide est celui de l’appartenance et de l’identité41. 
Si la déliance a ses racines dans la honte, elle en a aussi dans le tabou du suicide. Selon 
Volant,
42
 le suicide est associé à l’impur, et l’entourage n’ose pas aborder le thème de la mort 
par suicide en raison de leur pudeur ou de leur gêne. Lorsque le proche survivant est lui-
même suicidaire, qu’il est un suicidant43 ou qu’il entretient déjà ce tabou, le retrait en est 
d’autant plus radical. Le concept tillichien de l’aliénation au regard de la centralité de 
l’alliance dans la reconstruction identitaire des survivants prend ici toute son importance. 
Selon Goffman, le tabou du suicide, encore agissant au cœur du social et 
particulièrement lorsqu’il est associé à tort à celui de la maladie mentale, entraîne une 
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double stigmatisation qui vise et compromet la relation
44
. Le stigmate fait apparaître 
l’aspect négatif du mystère de l’être. Le stigmate de la finitude et du non-être implicite et 
inévitable est présent en toutes choses, fait remarquer Tillich
45
. 
C’est la souffrance insurmontable et absurde qui fait naître le désir d’échapper à la 
souffrance en se débarrassant de son soi et ouvre ainsi la porte au suicide, ajoute avec 
compréhension le théologien. Il plaide pour une Église qui prendrait au sérieux la situation 
extrême de la vie qui en vient à se nier elle-même : 
L’acte extérieur du suicide ne devrait pas être stigmatisé par une condamnation 
morale et religieuse particulière. Une telle pratique se base sur l’idée superstitieuse que le 
suicide exclut définitivement l’homme de l’action de la grâce salvatrice. Et il faudrait 
également qu’on sache voir dans le penchant suicidaire intime de chacun une expression de 
l’aliénation humaine46. 
3. PRÉCISIONS SUR LA QUESTION DE RECHERCHE 
Dans notre contexte de modernité, où il est tout à fait possible de faire l’expérience 
d’une vie humaine jugée valable et qui ait du sens sans faire référence à la religion et 
notamment au christianisme, se présente une situation qui peut être qualifiée d’extrême, où 
l’autodestruction47 affronte les forces de vie : l’individu cerné par le non-sens devant le 
suicide, étranglé par l’angoisse face à la mort dans une situation au potentiel de 
déliance totale est seul et coupé de la dimension profonde de la vie. Il cherche des 
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réponses ainsi qu’un chemin de sortie de sa déréliction. 
Pourtant, au cœur de cette situation, un chemin porteur d’une promesse de vie nouvelle 
existe, mais il est devenu inapparent. Nous devons le chercher, nous mettre à la recherche de 
cette dimension absente du paysage actuel. 
Au cours des prochains chapitres, nous tenterons de déterminer les éléments propres à la 
dimension spirituelle dans les parcours de reconstruction et de redéfinition identitaire en 
posant les questions suivantes : Est-ce que la spiritualité est en mesure d’apporter une réponse 
qui fasse sens pour le sujet contemporain? Et est-il encore possible de concilier les 
expériences humaines d’aujourd’hui et particulièrement celles entourant le suicide avec 
l’expérience de la foi chrétienne? Comment apporter de manière crédible et respectueuse à 
l’individu moderne la nouvelle de la Révélation de l’Être Nouveau? Ces questions appellent 
des réponses de vérité et de sens. 
CONCLUSION : RECONNAÎTRE LA PROFONDEUR CACHÉE DANS LA RECONSTRUCTION 
IDENTITAIRE APRÈS LE SUICIDE D’UN PROCHE 
Nous avons vu à travers le prisme psychosociologique les défis de la reconstruction 
identitaire qui débordent ce qui est convenu d’appeler le deuil après le suicide. La 
reconstruction identitaire telle que comprise par la sociologie est une question 
d’appartenance et de reconnexion de la personne avec son monde dans un exercice de 
construction de sens qui s’explique par un processus social et l’interprétation de stimuli. 
Le s’en sortir de la reconstruction identitaire laisse en suspens une part significative de 
la réalité qui est celle de la profondeur. Seule l’allusion symbolique du passage de la mort à 
la vie dans l’expérience des survivants apparaît comme l’ombre qui renvoie à la dimension 
autre. 
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La spiritualité est la source d’une réorientation de vie et d’une autonomie qui transcende 
les conditions d’existence. Faire alliance avec la dimension de profondeur appelle la 
personne à une redéfinition de soi sous le sceau de la grâce divine, manifestée dans le 
courage d’être, qui lui permet d’affirmer sa dignité et de surmonter, malgré l’angoisse, le 
doute vis-à-vis lui-même. C’est cette grâce qui lui permet également de s’accepter en dépit 
des contradictions de sa vie. 
 
Dans le prochain chapitre, nous suivrons les traces de cette profondeur cachée dans les 
arêtes des fractures humaines et nous verrons comment se déploient la redéfinition de soi et 
l’expression de la dimension spirituelle dans la finitude humaine. 
 DEUXIÈME PARTIE — SUIVRE LES TRACES DE LA PROFONDEUR 
CHAPITRE DEUX 
L’APPARTENANCE ESSENTIELLE ET LA REDÉFINITION DE SOI 
 
Avec le thème général de la situation de la mort par suicide dans la vie des proches, on ne 
peut faire abstraction de l’irruption de l’angoisse qui naît de la prise de conscience de la 
finitude humaine. On ne peut non plus passer sous silence le courage d’être, qui 
s’oppose à l’angoisse devant la présence du non-être. 
Étudier les catégories de la finitude permettra de mettre en perspective la portée 
théologique dans la quête identitaire. L’appartenance sera étudiée au regard de 
l’aliénation, qui est un thème central de notre problématique, ce qui nous conduira à 
l’importance d’être réconcilié à son essence dans l’exercice de redéfinition identitaire. 
1. LA FINITUDE ET LE COURAGE D’ÊTRE 
La finitude essentielle, explique Jean-Pierre LeMay, correspond aux limites que l’être 
humain éprouve dans l’existence. Comme elle appartient à l’ordre de l’essence ou, en 
termes bibliques, à l’ordre de la création, ce n’est pas une malédiction. Son caractère 
ontologique lui vient de son appartenance à la structure même de l’être. Cependant, pour 
l’homme moderne, la finitude essentielle est vécue dans la déréliction du sentiment d’être 
abandonné dans le monde. Livré à lui-même, il éprouve l’angoisse et la désespérance48. Cet 
état peut devenir une expérience totale pour celui ou celle qui est touché par le suicide 
d’un proche. Cependant, la finitude doit se comprendre dans la relation avec l’infini et le 
désespoir avec le courage d’être. 
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1.1 La redéfinition de soi et les catégories de la finitude 
La tension permanente entre le non-être et l’être est un enjeu vital dans la tâche de 
redéfinition de soi. Le non-être doit être compris comme une force de néantisation de 
l’être, une menace sise à l’intérieur même de l’être. C’est dans les catégories de la 
finitude qu’est particulièrement ressentie la tension provoquée par la dualité être et non- être. 
Les catégories sont des formes qui permettent de saisir le réel et d’ordonner les 
expériences humaines. Paul Tillich distingue quatre principales catégories de la finitude, qui 
expriment le mieux la menace permanente du non-être dans l’être : le temps, dont il fait la 
catégorie centrale de la finitude, l’espace, la causalité et la substance. Chacune d’elles 
exprime la dynamique du courage face à l’angoisse49. 
La redéfinition de soi des survivants d’un suicide devra tenir compte des niveaux de 
concepts ontologiques qui définissent la finitude essentielle : la structure soi-monde; les 
éléments bipolaires (liberté-destinée, individuation-participation, dynamique-forme); la 
dualité de l’être essentiel et de l’être existentiel (qui est la plus fondamentale); les 
catégories de la finitude. 
Réconcilier les tensions de la polarité soi-monde est essentiel non seulement à cause de 
la problématique particulière du suicide, mais parce que cette polarité est le pôle miroir 
de la tension être et non-être des catégories de la finitude. 
L’individu visé par le caractère tragique de perdre un être cher par suicide 
expérimentera de manière exacerbée la tension propre à chacune des catégories de la 
finitude. Chaque élément de la polarité soi-monde paraît davantage marquée; la séparation 
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est plus vive, les contrastes sont plus forts, les liens sont plus ténus entre l’individu et le 
monde. Dans ces périodes de fragilité, le sujet éprouvera de manière plus aiguë la dualité 
entre l’être essentiel et l’être existentiel. Seul le lien interpersonnel avec la présence 
bienveillante d’autres êtres humains peut apporter cette part manquante d’un amour 
protecteur et rappeler une mutuelle et humaine appartenance. Dieu se glisse dans cette 
horizontalité pour rejoindre l’être isolé par la souffrance, confie Lytta Basset50. 
a) LE TEMPS 
Pour le survivant, le temps semble avoir pris une texture limbique, Kronos s’est 
enroulé sur lui-même dans une durée indifférenciée. Ce temps éonique
51
, c’est l’éternité 
relative qui se meut dans l’éphémère. L’avenir n’est entrevu que par la fenêtre des 
souvenirs et la tentation est forte d’absolutiser le futur à l’aune du sentiment de déréliction 
qui existe. Dans ces moments, mieux vaut se mettre à l’abri dans l’inconnaissable, 
recommande Lytta Basset
52
. Viktor Frankl dira de cet état : « Le passé est aussi présent que 
le présent, sinon plus
53
. » La mélancolie envahissante, qui est l’une des formes de l’angoisse 
reliée au temps, risque de devenir la seule identification possible. C’est dans la dimension 
du temps, plus que dans celle de l’espace que se produisent les expériences humaines de 
joie, de dépression et d’anxiété54. 
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Souffrir signifie tout d’abord endurer. La souffrance, surtout chronique, celle qui dure, a à 
voir avec le temps. Plus que de révéler un manque, elle a la capacité d’entraîner une 
diminution de la puissance d’agir, de se sortir de la situation55. Pour le survivant, la 
fixation à sa souffrance, comme expérience d’être cloué à sa croix, contribue à l’isolement, 
tandis que, sur un autre registre temporel, l’entourage s’éloigne et s’affaire à autre chose que 
le souvenir. 
Celui qui se heurte à l’éphémère de l’existence et à la fragilité de la vie ne peut 
échapper au désespoir exprimé par l’Ecclésiaste. Pourquoi vivre lorsque tout est vain ? 
L’homme et ses réalisations sont voués à disparaître, avalés par le temps. Reconnaître la 
vanité de ce que nous réalisons est une prise de conscience qui permet de réunir l’éphémère et 
l’éternel. C’est dans l’acte de courage consistant à se tenir debout dans le passage du temps 
que l’homme peut entrevoir l’éternité qui se manifeste dans le maintenant véritable. 
L’immédiateté traduit bien le sens des mots maintenant véritable, qui ne doivent pas être 
interprétés dans le sens temporel de sans délai mais dans celui de sans intermédiaire. « Dans 
un tel maintenant, l’éternité est à chaque fois manifestée; dans chaque maintenant véritable, 
l’éternité est présente56. » 
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LA BÉNÉDICTION INSCRITE DANS L’ÉTERNEL 
C’est dans cet acte de présence à ce maintenant véritable, qui est aussi un acte de 
courage, que le sens théologique de l’expérience d’ébranlement après le suicide se fera jour. 
Pour cela, le sujet devra résister à l’angoisse du désespoir caractérisée par la paralysie 
dans l’immobilisme ou son contraire, la fuite dans l’activisme. 
Cependant, pour que cela arrive, un travail de guérison de la mémoire est nécessaire. 
Pour qu’il y ait continuation, la mémoire douloureuse doit s’alléger, les traumatismes 
doivent être assumés, la peine et le ressentiment laissé en arrière. 
En écho à l’expérience contemporaine dont nous discutons, Paul a éprouvé les difficultés 
inhérentes à la redéfinition identitaire et il connaissait l’emprise du temps et de la culpabilité. 
Il résistait avec courage à l’appel du passé en recherchant l’appartenance céleste : « Frères, 
je n’estime pas l’avoir déjà saisi. Mon seul souci : oubliant le chemin parcouru et tout tendu 
en avant, je m’élance vers le but, en vue du prix attaché à l’appel d’en haut que Dieu nous 
adresse en Jésus-Christ. » (Ph 3.13-14). 
Paul peut laisser en arrière un passé douloureux afin qu’il ne devienne pas un lourd 
tribu pour le présent et le futur. Cela est aussi possible pour nous, comme l’enseigne Paul 
Tillich dans son sermon l’Éternel maintenant57. Le survivant (comme d’autres) peut être 
enclin à lutter contre des faits perçus comme une malédiction. Cependant, seule une 
bénédiction supérieure peut abolir le conflit entre les malédictions et les bénédictions de tous 
les jours, sans par contre, explique le théologien, changer ni effacer les faits survenus dans le 
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passé. L’éternité peut, par sa puissance de pardon, changer le sens attribué aux 
événements. Le pardon influence ainsi l’avenir en changeant le sens du passé. 
C’est encore Paul (Hébreux 3.13) qui montre la voie de ce possible. En se tenant dans cet 
aujourd’hui renouvelé par le Christ, il s’agit d’assumer notre présent d’homme dans ce 
maintenant éternel qui renouvelle tous les moments temporels. La seule puissance qui se tient 
au-dessus du temps et surpasse sa puissance dévorante est l’Éternel. C’est de lui que nous 
vient le courage devant l’avancée inexorable du temps; c’est encore et toujours lui qui donne 
le repos véritable dans sa présence éternelle en mettant fin à l’aliénation. 
Bien que le temps vécu demeure un mystère pour l’homme, il trouve son sens et son 
aboutissement dans l’éternel. C’est dans le temps que la nouvelle création devient réalité et 
que la signification infinie de notre destinée se situe. « C’est là que nous prenons notre 
décision, c’est là que la décision est prise à notre égard, pour tout ce qui concerne notre 
avenir éternel
58
-
59
. » conclut Tillich. Responsabilité et destinée sont étroitement 
entrelacées, à l’instar du courage d’être qui fait face à l’angoisse de la condamnation. 
Réunifier Dieu à travers des expériences humaines diverses ne peut se faire que dans le 
champ de l’espace et du temps, indique Melanson au sujet de l’expérience spirituelle de 
l’homme en liaison avec la mystique moderne et le processus d’individuation60. 
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Le courage d’affirmation de soi fondamental est le courage premier, celui de se tenir 
debout dans son être singulier et parvenir à assumer son angoisse
61
, c’est ainsi que le 
temps se déploie, indiquant un chemin possible vers un futur à conquérir. Sans ce type de 
courage, tout renouvellement identitaire devient impossible. Le courage d’affirmation de soi 
spirituel implique de participer à l’édification d’un monde en devenir en même temps que le 
courage d’affirmation de soi morale demande d’assumer la responsabilité du devenir 
personnel. 
Le temps et l’espace se rejoignent et s’unissent dans le moment présent qui se tient au- 
dessus du passé et de l’avenir. Ce qui rappelle l’illud tempus, le temps des mythes où la 
durée chronologique disparaît. Malgré sa finitude, qui tend à le cantonner dans les 
couches superficielles de l’existence, l’homme peut décider de prendre un autre chemin. 
Il devra apprendre les rythmes du temps et ralentir sa course vers l’avant. Le repos est 
une vibration heureuse pour Gaston Bachelard
62
, qui fait du rythme la notion 
fondamentale du temps. Consentir au repos est le mouvement de l’être en cohérence avec la 
profondeur du temps, moment de bénédiction supérieure. 
b) L’ESPACE 
Intimement lié au temps, l’espace unit à la fois l’être et le non-être, l’angoisse et le 
courage
63
. L’espace concerne le courage de l’affirmation de soi dans l’exercice de redéfinition 
identitaire, car il faut un lieu tout autant matériel que psychologique et symbolique pour 
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se projeter dans un avenir. Avoir un espace vital est pour tout vivant une nécessité, 
d’autant plus pour l’homme qui y développe ses appartenances et sa culture. L’espace 
comme dimension se déploie de manière externe et interne, autant aux plans objectif que 
subjectif. L’espace-monde et l’espace-soi s’entremêlent de telle manière que l’appartenance 
et l’identité ne peuvent être séparées. Il y a des lieux physiques dits sacrés, consacrés au 
mystère intemporel et signes tangibles de la préoccupation ultime de l’homme. 
Perdre son espace, c’est perdre sa présence et son appartenance et en même temps 
l’être. Sans espace, l’être ne peut durer. Lutter pour un espace est donc une nécessité 
ontologique et non une faute, spécifie Tillich. Le courage d’assumer sa solitude essentielle 
et l’ascèse résiliente d’affronter le temps est un combat pour protéger cet espace vital et 
intime continuellement menacé par le non-être. 
Si perdre son espace équivaut à perdre son appartenance, retrouver et habiter un espace 
intérieur, en soi, c’est rompre l’isolement et passer à une solitude créatrice et à une alliance 
féconde. C’est le chemin pour trouver son identité profonde. Ainsi, le roc sur lequel s’édifie 
l’identité essentielle concerne la relation intime avec soi-même. Être relié à la vérité 
fondamentale de son être transforme sa relation au monde. L’éternel devient abri dans la 
Bible. Dans le contexte de l’après-suicide, comme il en va pour d’autres situations 
précaires, retrouver son espace physique et surtout relationnel nécessite un hospice, c’est-
à-dire un lieu hospitalier qui protège et restaure, où l’on réapprend à tisser des liens dans une 
mutuelle reconnaissance. 
La dimension de l’espace a des ramifications avec l’anomie et la santé mentale, car 
occuper un espace géographique et psychique (les deux dimensions étant indissociables) 
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oblige un « vivre ensemble ». Avoir un toit permet d’instaurer une ordonnance 
harmonieuse des rythmes de vie et favorise le maillage de liens interpersonnels. La 
maison comme espace physique devient une représentation de l’espace psychique. C’est un 
état d’âme, une intimité à protéger64  64. Uni à l’intimité, l’espace concerne 
l’appartenance à l’Éternité. Le vivre ensemble en communauté de foi est pour celui ou celle 
touché par la violence de la mort volontaire un lieu de guérison. 
Voici qu’il est bon, qu’il est agréable Pour des frères d’habiter unis ensemble! 
[…] C’est comme la rosée de l’Hermon, 
Qui descend sur les montagnes de Sion; 
Car c’est là que l’Éternel donne la bénédiction, 
La vie, pour l’éternité. (Psaume 133, 1. 3 version Segond) 
La parole, comme l’écoute, instaurent un espace relationnel. Mues par la profondeur, 
elles créent la distance salvatrice entre l’insupportable et une conscience blessée. Habitée, la 
Bonté devient un lieu d’espérance et de guérison qui est l’envers de la souffrance de la fusion 
et de la coupure, qui fait du soma un espace inhospitalier. 
Le cœur humain n’est pas seulement un organe; c’est aussi le symbole d’un espace, un 
haut lieu de sagesse et de courage. Le cœur cache le mystère d’un espace infini, il ouvre sur 
un abîme (Ps 64.7), il est aussi le creuset où l’on garde et médite en son cœur une 
promesse d’amour (Luc 2.19). 
L’espace (comme le temps) permet de remodeler des appartenances douloureuses. La 
redéfinition identitaire est le moment d’affirmer le présent et de donner aux personnes 
décédées un espace qui n’est pas celui des vivants. Attribuer une place extérieure particulière 
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aux personnes décédées permet la séparation et crée un espace de vie propre aux vivants. Sur 
le plan psychique, les deux espaces s’en trouvent également distingués. Cela permet d’être soi 
dans sa différence, d’avoir des projets de vie concrets tournés vers l’avenir et non pas 
uniquement des souvenirs dirigés vers la personne décédée et son histoire. L’espace, ainsi 
délimité, permet un nouveau lien avec les disparus, et le temps reprend ses droits. 
c) LA CAUSALITÉ 
La causalité a un effet sur le symbolisme religieux et l’interprétation théologique, 
affirme Tillich. S’interroger sur la raison d’être d’un événement équivaut à rechercher la 
puissance de l’être qui paraît manquante dans les choses. Comprendre pourquoi une 
chose existe, c’est la justifier. À cet égard, la littérature scientifique fait état d’un 
questionnement particulier relativement au suicide. Dans une situation d’impuissance, 
l’événement d’une mort par suicide peut battre en brèche une croyance, jusque-là confortable, 
en une toute-puissance chargée de régler l’ordonnance paisible de l’existence et ouvrir sur 
l’angoisse de ne pas posséder l’aséité65. 
Les survivants de proximité veulent comprendre et donner un sens au suicide. 
Cependant les réponses objectives et factuelles fournies par les autorités médico-légales ne 
sont pas définitives et elles sont habituellement jugées insatisfaisantes dans la recherche de la 
vraie cause du suicide
66
. 
Renoncer à trouver la réponse complète à la question de sa propre existence et des 
événements marquants de son histoire peut orienter la recherche vers autre chose que la 
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causalité sans fin et la substance basée sur l’éphémère. 
d) LA SUBSTANCE 
Au même titre que les catégories précédentes, la substance concerne la redéfinition de soi. 
Contrairement à la causalité, enseigne Tillich, la substance se révèle un fond statique, une 
identité permanente qui se tient sous le flux du changement. Elle est l’union de l’être et du 
non-être en toute chose finie. 
En lien avec l’appartenance, la perte de substance fait remonter à la conscience la 
menace du non-être que la participation au groupe tentait de colmater. La rupture par la mort 
volontaire avec le groupe d’appartenance met en lumière pour les survivants la fragilité 
des assises humaines et son manque de substance. 
Devant l’angoisse de la mort, la conscience saisie d’effroi réalise que l’avoir à mourir 
peut devenir l’obligation pressante de mourir pour le sujet emprisonné dans le contexte du 
suicide
67
. Comme remise en cause du fondement sécuritaire des relations 
d’appartenance, le suicide signe l’irruption de l’angoisse au sein de la conscience. « À cet 
égard, peut-être y aurait-il lieu de lire du désarroi au cœur du lien social […]68 », suggère 
Luce Des Aulniers, et au même titre reconnaître avec Paul Tillich la perte de substance avec 
la menace du non-être. 
[L’] angoisse du changement porte sur la menace du non-être que comporte le 
changement. Elle se manifeste lors de chaque changement important dans la 
vie personnelle et sociale; il entraîne une sorte de vertige individuel ou social, le 
sentiment qu’on a enlevé le fondement sur lequel la personne ou le groupe se 
tenait, que s'effondre l'identité du soi ou du groupe. Cette angoisse atteint sa 
forme la plus radicale dans la prévision de la perte finale de la substance, ainsi 
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que les accidents. L'expérience humaine d'avoir à mourir anticipe la perte 
complète de sa propre identité
69
. 
Pour Denis Vasse, la substance a pour racine le désir pour l’autre et de l’autre. C’est 
dans l’échange véritable de « je » et de « tu » que naît la substance. Celui qui s’isole dans un 
renoncement factice à une relation avec l’autre signe la lente dissolution non seulement de sa 
substance même, mais aussi du désir de l’autre70. 
Pour le survivant blessé dans sa relation, c’est la recherche de cette substance d’être qui 
lui donne le courage de relever le défi de faire à nouveau confiance à sa capacité à tisser 
des liens dans une réciprocité authentique. Il en fait même une exigence. 
Une réponse possible pour tenir bon devant les changements significatifs qu’apporte un 
événement comme le suicide serait que le sujet s’établisse sur autre chose que la 
substance qui relève de l’accidentel. Le courage sera d’abord de renoncer à l’illusion de 
l’immuable pour ensuite se reposer en lui-même. Un retournement qui devient possible avec 
le courage d’affirmer sa finitude et d’accepter la perte de sa substance et qui ouvre la 
question de Dieu
71
. 
L’anthropologie de Marcel Légaut révèle ici sa pertinence. L’auteur développe l’idée de 
la foi en soi, qui ne repose que sur elle-même et que Jean-Claude Breton présente ainsi : 
La foi en soi est affirmation de soi sur soi proposée sans appui sur des 
considérations extérieures et sans contenu intellectuel. Sa naissance est 
première et absolue. Même si elle advient chez ceux qui ont suffisamment  
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vécu, elle transcende les conditions qui en ont rendu l’éclosion possible, sans 
pourtant en être la cause
72
. 
Difficile à saisir, dira Breton, la foi en soi se manifeste dans la prise de conscience 
d’un déjà-là agissant, d’une Présence tout Autre que soi, au cœur même de la conscience. Le 
sujet est appelé à être à l’écoute des traces intérieures qui ne sont pas de lui. L’expérience se 
renforce par l’accueil de son existence et la fidélité à cette intime Présence. La foi en 
soi relève du courage, c’est la polarité positive de l’angoisse de l’absurde; sa vitalité 
agissant au cœur de l’intime permet de vivre avec la conscience de la contingence sans 
pour autant sombrer dans le désespoir. En ce sens, elle rejoint l’expérience de Dieu au-
delà de Dieu, où s’enracine le courage d’être qui transcende le courage de participation et 
celui d’être soi. 
L’identité spirituelle implique la désidentification à de multiples identités 
accidentelles et soumises à la perte de substance. L’attention portée à cet Acte-Présence 
intérieur indique un retournement vers l’irruption du théologal dans l’expérience du 
sujet. C’est l’acte de naissance d’une nouvelle identité prenant ses racines dans la profondeur 
et dont la redéfinition identitaire sera le reflet. Un exercice qui demande une douce patience 
d’écoute intérieure. 
Ces réflexions nous conduisent à la deuxième partie du chapitre avec la question de 
l’appartenance et de l’identité. 
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2. L’APPARTENANCE : ENTRE LA SÉPARATION ET L’ALLIANCE, UN NÉCESSAIRE 
TRAVAIL D’UNIFICATION 
L’appartenance se déploie sur deux continuums. Le premier, sur la ligne horizontale, est 
celui des relations interpersonnelles et sociales, où se forgent l’identité de l’individu et les 
communautés humaines, et l’autre, sur la ligne verticale, est celui de la profondeur humaine 
et de la relation à soi et à l’Être. Lorsque l’un et l’autre sont dissociés, des distorsions 
relationnelles fondamentales remettent en cause l’appartenance. 
La redéfinition identitaire passe par la reconnaissance et l’intégration de ces deux 
pôles. Cependant, comme nous l’avons vu, c’est davantage la reconnaissance à 
l’appartenance à l’être essentiel et dont on a oublié l’accès qui présente des difficultés. 
De manière contemporaine, c’est à partir de l’expérience de l’union avec soi que pourront 
être conciliés ces deux continuums où des forces vitales d’individuation et de participation 
interagissent. 
Pouvons-nous toutefois constater qu’un tiers ordre est possible comme facteur 
aggravant de l’aliénation. C’est celui dont les chemins menant à l’individuation et au 
monde sont inexistants. Un lieu contemporain où nul être, en soi et au monde, n’est 
encore. Un état d’interruption qui demande un travail de rétablissement de la relation de soi à 
soi et de soi au monde. Tout se joue sur l’arrière-fond menaçant du non-être et source de 
l’angoisse qui devra être affrontée et dépassée avec le courage d’être. 
2.1 Les caractéristiques de l’appartenance 
Robert Neuburger démontre que l’appartenance se décline selon les axes des relations 
interpersonnelles et de la relation d’appartenance en elle-même. La relation 
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d’appartenance est une fabrique d’identités constituées par un partage de valeurs, de 
croyances et de buts. Elle crée la communauté, qui est une source de solidarité et de 
cohérence pour les individus et le groupe. Cependant, par-dessus tout, elle est constitutive 
du sentiment de dignité chez l’être humain. Devant ce constat, Neuburger renouvelle la 
question du suicide : « Ces suicides […], ne sont-ils pas des cris pour faire entendre que la 
dignité d’appartenance est due à tout être pour qu’il soit qualifié d’humain73? » 
C’est sur cette ligne de l’appartenance que naissent et s’éteignent les relations affectives. 
Le suicide étant une cassure de ces liens, son onde de choc provoque une fissure dans la 
cohérence ainsi que l’ébranlement du sentiment de solidarité chez le survivant. Pour 
celui-ci, une double question s’impose et interpelle autant éros que philia : pour quelles 
raisons devrait-on vivre ensemble et comment? 
Quant aux relations interpersonnelles, elles concernent les rapports privilégiés 
affectivement investis positivement ou négativement entre deux êtres réciproques, ce qui fait 
dire à l’un comme à l’autre : « J’existe pour toi et tu existes pour moi. » Le lien prend racine 
chez l’humain avant même sa naissance, alors qu’il expérimente une relation 
embryonnaire sous le signe du désir (un désir qui peut être équivoque) et de l’imaginaire de la 
mère
74
. Une identité est déjà attribuée au petit de l’homme alors qu’il est projeté dans 
l’avenir avant même sa venue. Ce qui laisse supposer que le désir de l’autre serait inscrit 
dans la genèse de l’identité humaine. Être désiré appellerait en retour le désir de l’autre. 
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Pour Denis Vasse, le désir vient de l’Être avec qui il partage un pouvoir créateur. Il 
souligne très à propos : « Le désir est la force d’éclatement de l’Être dans la pensée et le 
discours du monde. Il est la trame de toute révolution et de toute conversion […]75. » 
C’est le désir caché au sein des multiples appartenances qui tisse la profondeur de la vie 
relationnelle. 
Si le désir de l’autre est sujet à des distorsions, l’appartenance se vit en discontinuité et est 
douloureuse. Dans ce type d’appartenance, le désir de l’autre enferme l’homme dans une 
mauvaise solitude qui l’isole, plutôt qu’ouvrir sur une solitude créatrice de relations 
authentiques. Pour l’homme contemporain, l’isolement prend les contours des relations 
médiatiques multiples noyées dans la masse anonyme, sans véritables liens 
d’attachement. Loin de l’altérité féconde, prendre le chemin de la solitude qui le fera 
accéder à lui-même ainsi qu’à l’autre comme ouverture à Dieu lui est des plus difficiles. 
L’itinéraire est tracé. Suivre les traces qui conduisent à la profondeur de l’être est déjà une 
ouverture à l’altérité qui favorise le rétablissement et la guérison. Toutefois, pour parvenir 
à cet état, le sujet devra, pour sortir de son isolement, avoir le courage de l’alliance 
fondamentale avec lui-même d’abord. C’est la condition pour être en relation avec le 
prochain et avec Dieu. L’alliance est le chemin qui fait sortir de l’exil et de l’aliénation. 
2.2 L’aliénation 
L’être humain est en rupture avec ce qu’il est essentiellement, il expérimente la 
contradiction de son existence par rapport à son essence. Tillich considère l’aliénation 
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comme un point fondamental de la finitude et il rappelle comment c’est un processus 
mortifère d’éloignement et de désaffection par rapport à une appartenance essentielle. 
La profondeur du terme d’» aliénation » tient à ce que toute aliénation 
implique que l'on appartienne essentiellement à ce dont on est aliéné. 
L'homme n'est pas étranger à son être véritable, car il lui appartient. Il est jugé 
par lui, mais il ne peut pas en être séparé complètement, même s'il lui est 
hostile. L'hostilité de l'homme à l'égard de Dieu prouve de façon indiscutable 
qu'il lui appartient. Là où il y a la possibilité de la haine, et là seulement, il y a 
la possibilité de l'amour
76
. 
Cette appartenance essentielle fonde l’anthropologie tillichienne; elle en est même le 
point archimédique. Sans cette appartenance essentielle, le courage qui surmonte l’angoisse 
ne serait pas. L’angoisse de la culpabilité et le désespoir rappellent que, malgré la 
rupture, ce lien demeure indéfectible et ne peut être rompu parce que l’être appartient à 
l’essence. Cela implique que le salut peut venir de la restauration du lien avec notre 
appartenance essentielle et que l’amour, avec sa dynamique de rapprochement, peut vaincre la 
dynamique d’éloignement de l’aliénation77. 
L’aliénation de l’appartenance fondamentale est un enjeu radical dans la redéfinition 
identitaire. Bien qu’il soit tout à fait possible de se reconstruire sur une ligne de vie 
sociologique avec des identités multiples, ce type de relation demeure partiel et sujet à 
l’emprise de l’angoisse du vide et de l’absurde. C’est pourquoi la redéfinition unifiée de soi 
doit se faire en accord avec l’être essentiel. Cependant, la condition d’aliénation sous- tend la 
capacité de faire des choix non conformes à son être essentiel. L’homme est libre de répondre 
ou non à sa destinée en accomplissant ce qu’il est potentiellement78. 
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La menace du non-être sur la vie spirituelle caractérisée par l’angoisse du vide et 
l’angoisse de l’absurde s’actualise dans l’aliénation existentielle. Ce qui menace l’être 
spirituel de l’homme menace aussi l’être entier. Sa réaction est alors de rejeter l’être 
entier, plutôt que supporter le désespoir du vide et de l’absurde. Tillich, contredisant la 
théorie de pulsion de mort freudienne, affirme qu’elle est un phénomène spirituel et non pas 
un phénomène ontique
79
. 
Distinguer ce qui relève de l’angoisse existentielle de ce qui relève de l’angoisse 
pathologique est une balise de navigation pour la redéfinition identitaire ayant ses assises dans 
la profondeur. 
2.3 L’aliénation et le suicide 
Devant le suicide d’un proche, certains survivants auront à affronter l’idée de la mort 
volontaire pour eux-mêmes. Retenons deux principaux carrefours de leur itinéraire. 
Le premier se situe lors de la période du deuil. Pour certains, suivre les traces du 
défunt miroite de manière invitante, pour échapper à la douleur envahissante de la mort par 
suicide. Dans un tel cas, souhaiter la mort prend différentes tonalités; négliger sa sécurité, 
souhaiter l’accident, ne pas soigner une maladie qui pourrait devenir grave, sont des idées 
fréquemment exprimées. Le deuxième carrefour apparaît au seuil de la reconstruction 
identitaire. Une certaine distance par rapport à l’événement-suicide est installée et 
maintenant il s’agit de décider quelle voie prendre et comment poursuivre avec une énergie 
naissante qui auparavant faisait défaut pour aller de l’avant. 
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Cette nouvelle énergie peut prendre deux directions, soit la mort ou la vie, car, si la 
douleur du début s’est estompée, la conscience, n’étant plus absorbée par l’expérience 
somatique, émerge et entrevoit l’ampleur d’une situation qui lui paraît insurmontable. 
D’autant plus que le sujet se voit désespéré d’être encore aux prises avec les forces 
agissantes du non-être qui l’empêchent de s’affirmer. Énergies nouvelles d’un côté et 
paralysie de la puissance du non-être de l’autre, le désespoir se manifeste devant l’impasse. 
Paul Tillich énonce ce danger ainsi : 
La souffrance du désespoir consiste en ce qu’un être est conscient de lui- 
même, comme incapable de s’affirmer à cause de la puissance du non-être. 
C’est pourquoi on veut abandonner cette conscience et ce qu’elle présuppose, 
l’être qui a conscience. On veut se débarrasser de soi et on ne peut pas. Le 
désespoir apparaît alors sous sa forme redoublée comme la tentative 
désespérée d’échapper au désespoir. Si l’angoisse n’était que l’angoisse du 
destin et de la mort, la mort volontaire pourrait être la solution au désespoir. 
Et le courage exigé serait le courage de ne pas être. La forme finale de 
l’affirmation de soi ontique serait l’acte de négation de soi ontique.  
Mais le désespoir est aussi un désespoir à propos de la culpabilité et de la 
condamnation. Et là, il n’y a aucun moyen de lui échapper, pas même par la 
négation de soi ontique. Le suicide peut nous libérer de l’angoisse du destin de 
la mort […], mais il ne peut libérer de l’angoisse de la culpabilité et de la 
condamnation
80
. 
Mais comment sortir de cette impasse alors que le courage qui assume l’angoisse de la 
finitude, qui est un courage relié au fondement de l’être, est impuissant devant l’angoisse 
existentielle expérimentée à son paroxysme dans le désespoir moral et spirituel parce qu’il 
est séparé mais non coupé du fondement de l’être? 
LeMay apporte une réponse qui concerne ce nœud situé au cœur de la redéfinition de soi 
et qui en compose en quelque sorte la trame : 
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Il nous apparaît donc non seulement légitime mais nécessaire de faire la 
distinction entre un courage d’être qui, enraciné dans la profondeur de l’être, 
permet à l’être humain de s’affirmer comme être fini et d’en assumer 
l’angoisse et un courage d’être qui est expérimenté comme transformation 
radicale de soi par la grâce de Dieu qui accepte l’inacceptable et, ce faisant, 
permet à l’être aux prises avec le rejet et la haine de soi de s’accepter lui- 
même comme accepté
81
. 
La revivification fondamentale de l’être dépend de la manière dont ce dilemme vie- 
mort sera résolu. Une dimension sous-jacente au courage de l’acceptation est celle de 
l’accueil avec ses deux pôles interreliés. L’accueil de soi paralysé par l’impuissance et 
l’angoisse et l’accueil de la grâce qui accepte l’inacceptable et dénoue l’étranglement. 
Toutefois, la grâce devance l’être, elle est déjà agissante dans le premier mouvement de 
consentement à cet accueil. 
L’autre aspect de la problématique, qui est tout aussi important, est celui de la solitude et 
de son corollaire, l’isolement. 
2.4 La solitude 
Les premiers pas qui conduisent à soi en relation avec l’autre passent par 
l’apprentissage de la solitude. Ce thème intéresse tout particulièrement le contemporain 
lorsqu’il est relié à celui de l’individuation et à la santé mentale. 
C’est par le courage de supporter sa solitude que l’individu parviendra à dépasser le 
malheur d’être seul, ressenti comme une fatalité et qui conduit, dans son extrême, à 
l’anomie, qui est la pierre angulaire du suicide. Le courage de la solitude assumée prend ainsi 
tout son sens dans la redéfinition de soi en contexte de suicide, et Paul Tillich est explicite à 
ce propos. 
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Dans la finitude essentielle être seul est une expression de la centricité 
complète de l’homme et cela pourrait s’appeler « solitude ». Cette solitude est la 
condition pour la relation à l’autre. Seul celui qui est capable de connaître la 
solitude est capable de faire l’expérience de la communion. C’est dans la 
solitude, en effet, que l’homme fait l’expérience de la dimension de l’ultime 
qui est le vrai fondement pour créer une communion entre ceux qui sont seuls. 
Dans l’aliénation existentielle, l’homme est coupé de la dimension de l’ultime et 
il est laissé seul — dans l’isolement. Mais cet isolement est intolérable. Il 
pousse l’homme à un type de participation inauthentique dans lequel il livre 
son soi isolé au « collectif »
82
. (Nous soulignons en italique.) 
La solitude consentie devient un chemin royal vers la réunification fondamentale et 
transforme le malheur d’être seul en la joie d’être unique en son être véritable. 
Cependant, l’individu moderne oscille entre l’ouverture et la fermeture. Il éprouve une 
incapacité à vivre en relation avec soi et avec son prochain; par conséquent, la relation avec 
Dieu se transforme en une utopie qui laisse le sujet livré à lui-même avec un sentiment 
de vide, exprimé par l’angoisse d’être abandonné dans un monde inhospitalier. 
La souffrance de l’isolement extrême peut conduire à l’extrême, lorsque la fermeture sur 
soi entraîne le courage dans la violence et pervertit la mélancolie en désespoir
83
. De cet 
extrême, Denis Vasse dira que vivre, c’est mourir. L’isolement, dans sa forme extrême, est le 
refus de vivre avec soi et il ira jusqu’au suicide; en d’autres cas, l’incapacité à vivre avec 
l’autre, jusqu’à l’homicide. 
Les obstacles qui se dressent sur le chemin de la solitude sont nombreux et reflètent la 
souffrance de l’être isolé. C’est la peur de l’intimité qui est à la source de l’agitation et de 
l’éparpillement si manifestes chez les sujets étrangers à eux-mêmes. Denis Vasse précise que 
la distraction et l’activisme empêchent principalement la connaissance de soi et de l’autre. 
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Appréciées comme valeurs de reconnaissance, elles sont associées à des identifications 
exclusives, à des rôles sociaux qui définissent l’individu de l’extérieur et concourent ainsi à 
augmenter son isolement et son sentiment de vide. Séparé de lui- même, l’individu ne 
peut toucher sa propre consistance
84 et, faute de cohésion, il risque de sombrer dans 
l’angoisse du néant. 
Dans la solitude assumée, l’individu découvre qu’il peut exister par lui-même et 
l’éloignement n’est plus synonyme de rupture, ce qui lui permet de participer au monde de 
manière créatrice et singulière. 
La solitude, au contraire, marque le pas de la révélation d’un être à lui-même. 
Le solitaire n’est ni perdu dans le monde, ni isolé en lui-même. Son ouverture 
au monde est la substance même de son unique personne, c’est pourquoi, 
quand il fait retour en lui-même, il y redécouvre la réalité du monde. Il marche 
sur ce chemin de crête où il côtoie l’angoisse du néant et le délire de la 
surpuissance sans jamais se laisser prendre à leur mirage. Il devient seulement 
ce qu’il est : un être entre d’autres êtres. Pour lui, vivre, ce n’est pas mourir; 
ce n’est pas non plus refuser l’affrontement de la vie et de la mort dans la 
spiritualité du déchet; c’est — simplement — apprendre à vivre pour 
apprendre à mourir
85
. 
L’importance d’accepter sa solitude est centrale dans la reconstruction identitaire et la 
redéfinition de soi. C’est par les chemins de l’intériorité où l’entraîne la solitude que le 
voyageur pourra reconnaître sa véritable identité et être en mesure d’honorer sa vocation 
profonde. Marie-Magdeleine Davy a longuement élaboré ce thème. Elle confirme que, sans 
l’apprentissage de la solitude, l’individu est livré corps et âme aux vicissitudes de la finitude 
humaine. La solitude acceptée est un rempart construit sur le fondement de la vie contre 
l’aliénation et l’isolement. 
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Le suprême malheur de l’homme consiste à ne pas accepter sa solitude, d’ignorer par là 
même sa vocation, le nom qui lui convient et qu’il se doit de découvrir sans avoir à le 
formuler au-dehors. Tant qu’il a besoin d’emboiter le pas d’autrui, il ne saurait échapper à une 
condition grégaire. Il se prostitue en s’engluant dans une dimension qui ne lui appartient pas 
car elle est privée de correspondance avec son propre chemin. Vouloir discerner sa propre 
route et la poursuivre inlassablement n’inclut aucun orgueil. Bien au contraire, l’humilité 
consiste à percevoir sa voie et à s’y tenir avec courage et audace en découvrant à chaque 
instant la nécessité de son approfondissement intérieur lié à sa condition d’exilé86. 
CONCLUSION : LES CHEMINS DE L’IDENTITÉ VÉRITABLE 
Suivre les traces de la profondeur dans les catégories de la finitude nous a conduits au 
problème essentiel de l’homme qui est l’aliénation de son essence véritable. Dès lors, la 
préoccupation première est de retrouver l’accès à la profondeur, qui est l’assise de 
l’appartenance première. 
C’est le manque de substance véritable dans l’être qui exigera un retournement où le 
sujet est appelé à faire le passage d’une instance de la multiplicité vers une instance 
d’unité, définie par Paul Tillich comme une centricité complète. « Or l’homme ne peut faire 
l’expérience de la profondeur sans se tenir en paix pour réfléchir sur lui-même87. » Le 
chemin est tracé. Ce n’est que par la solitude créatrice que le sujet trouvera son identité 
unique et qu’il pourra répondre à sa véritable vocation. 
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Sans la solitude qui restaure le désir de l’autre et possiblement de l’Autre en l’autre, il n’y 
a pas de renouvellement possible. C’est ce désir qui guérit de la peur et s’oppose à 
l’isolement qui a fait renoncer à l’amour car, lorsque la peur règne, le renoncement 
devient un mauvais refuge où l’interdit est maître. 
Sans se détacher de ces réflexions, le prochain chapitre est consacré à l’expérience 
psychoreligieuse dans la redéfinition de soi. 
 CHAPITRE TROIS 
LA REDÉFINITION DE SOI ET L’EXPÉRIENCE PSYCHORELIGIEUSE 
 
Poser un regard sur la notion de l’expérience spirituelle grâce à la redéfinition identitaire 
est un exercice complexe mais obligé dans l’étude du fait religieux contemporain. 
« L’expérience ne devient-elle pas un moment clé de la construction identitaire88 ? » 
observe le professeur Dumas, théologien à l’Université de Sherbrooke. 
Survivre au suicide d’un proche est une expérience limite, mais on ne peut pour autant 
affirmer que c’est une expérience spirituelle ou religieuse. Au-delà du regard et de la 
lecture que l’observateur peut faire de cet événement, c’est l’interprétation que le sujet 
attribue à son expérience qui importe. L’expérience globale de déstructuration et la 
reconstruction identitaire qui suivent le suicide d’un proche ne sont pas reconnues comme une 
expérience spirituelle. L’interprétation du vécu semble étrangère à la notion religieuse 
spontanée dans le langage des sujets, plus portés vers les explications d’ordre sociologique, 
psychologique ou médicale. Les liens entre le vécu intime et la spiritualité ne se font pas 
naturellement et, lorsqu’ils se font, ils demeurent dans la sphère du privé, cachés pour ne 
sortir qu’à certains moments sous des formes diverses. 
Le non-sens de la situation actuelle et à venir projette le sujet dans une réalité 
complètement différente, hors du champ rationnel réconfortant : fenêtre ouverte sur 
l’expérience AUTRE. Devant la mort brutale, le sujet expérimente l’angoisse du néant, qui 
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révèle la présence de l’Être, cet inconnu insaisissable en soi. L’expérience religieuse ou 
spirituelle est paradoxale et déstabilise la personnalité. 
L’autre versant de la problématique est le filtre par lequel passe l’interprétation de 
l’expérience. La dynamique inconsciente de la personne avec sa structure psychologique, son 
histoire et ses croyances a ses conséquences sur la réception de l’expérience et teinte de 
manière particulière le sens spirituel attribué à l’événement. Par exemple, le sentiment de 
culpabilité associé à la faute après le suicide d’un proche, que relève avec justesse 
l’analyse sociologique, sera exacerbé pour le sujet qui est déjà sous l’emprise d’un tel 
sentiment et l’angoisse de la condamnation n’en sera que plus forte. 
Afin de mieux cerner notre propos, nous approfondirons partiellement — parce que 
l’étendue du sujet dépasse les limites de notre étude — la notion de l’expérience religieuse 
telle que comprise en théologie et en psychologie des profondeurs. L’expérience ainsi 
balisée nous permettra de renouveler notre regard sur l’aliénation et l’appartenance véritable 
tout en appréciant la profondeur de la réflexion de Paul Tillich et de Carl Gustav Jung sur le 
développement psychoreligieux de l’homme et de la femme de notre époque. 
À cet égard, nous prenons acte de la remarque du professeur Dumas à propos du 
« terreau » dans lequel s’enracine notre analyse afin de distinguer le théologal de la 
réalité culturelle : 
Si je comprends par exemple l’expérience religieuse comme C. G. Jung l’a 
décrite pour l’intégrer théologiquement, j’introduis une définition issue d’une 
pensée psychologique (avec ses postulats, apories et cadre théorique) dans un 
cadre théologique. L’analyse de ce terreau ne risque-t-elle pas de révéler les 
forces et les faiblesses du sol, où prennent racine les réflexions sur 
l’expérience ? Ne risquons-nous pas alors de parasiter la réception  
 
 
59 
 
théologique, voire de la réduire et de passer à côté de ce qui est 
spécifiquement théologique dans cette « entreprise »
89
? 
Le premier volet de ce chapitre traite de la démarche de la corrélation expérientielle 
avec Paul Tillich et Edward Schillebeeckx. Le deuxième volet vise l’expérience religieuse 
vue essentiellement à travers le prisme théologique et se concentre sur la condition 
humaine et le courage d’être. Le troisième volet est celui de la psychologie, où nous 
découvrirons une voie de guérison dans l’expérience d’individuation. 
Quelques recoupements nous ont semblé inévitables, mais ils viennent en même temps 
souligner soit une concordance, soit une distinction des deux lectures de l’expérience 
religieuse. 
1. EXPÉRIENCE ET CORRÉLATION 
Devant la situation que nous venons de décrire, tenter de réconcilier ou tout 
simplement d’introduire la dimension spirituelle et théologale de la foi chrétienne de 
manière intelligible demande une démarche consciente de la dynamique et respectueuse de 
l’interprétation qui est faite de cette situation humaine. 
Nous avons privilégié la méthode de corrélation, que le théologien Paul Tillich présente 
ainsi : « La méthode de corrélation explique les contenus de la foi chrétienne en mettant en 
interdépendance mutuelle les questions existentielles et les réponses théologiques
90
. » 
La théologie systématique et sa méthode corrélative s’intéressent à l’interprétation que 
l’homme attribue à sa situation et non pas à la situation elle-même. Par exemple, c’est la 
compréhension qui est faite de la reconstruction identitaire et de la redéfinition de soi 
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postsuicide qui concerne la corrélation et non pas le processus en lui-même. À ce sujet, le 
professeur Marc Dumas précise : « Ce qui est théologiquement signifiant, ce ne sont pas les 
situations individuelles ou collectives, mais leurs interprétations de l’existence, ce qui apparaît 
à travers les diverses formes théoriques ou pratiques de la culture
91
. » Dans cette situation, les 
questions existentielles suscitées par le suicide d’un proche ainsi que le désir de 
dépassement de la finitude éprouvée devant l’impuissance et la mort appellent une réponse 
de sens. « Seuls ceux qui ont expérimenté le choc du transitoire, de l’angoisse qui leur donne 
conscience de leur finitude, de la menace du non-être, peuvent comprendre ce que signifie 
la notion de Dieu
92 », nous confie Paul Tillich dans son introduction sur la méthode de 
corrélation. 
La corrélation, explique de son côté André Gounelle, se distingue d’une juxtaposition 
complaisante et compromettante du message chrétien à la situation humaine ou de son rejet; 
c’est une « tension vivifiante » qui apporte une cohérence entre les situations 
problématiques de l’homme et la parole de Dieu93. Cependant, l’homme est la question, il 
n’est pas la réponse et il ne peut comprendre une réponse à une question qu’il n’a pas 
posée et qui lui est étrangère autrement toute réponse lui paraîtrait absurde. Tillich dira à ce 
sujet : « En s’interrogeant sur son existence, il est seul avec lui-même. Il interroge ‘‘du fond de 
l’abîme’’ et cet abîme est lui-même94. » C’est à cette profondeur de l’expérience humaine 
radicale qu’une réponse religieuse apporte du sens et peut être reçue comme une réponse de 
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salut. « L’expérience est le médium par lequel les sources nous “parlent”, par lequel nous 
pouvons les recevoir
95
. » La question de l’expérience est centrale, elle est le liant entre le 
message théologique et la réalité existentielle. Par son sens de participation elle est mystique 
et, par conséquent, le véritable problème de la théologie de l’expérience, affirme Paul 
Tillich
96
. 
Le langage moderne non religieux et le langage religieux ne s’entendent plus, ne 
communiquent plus. À l’extrême, dans la société séculière, croire en Dieu sombre dans 
l’indifférence et le langage de la foi apparaît insensé. Entre ces « deux jeux de langage » la 
méthode de corrélation pour porter le message chrétien dans le monde contemporain doit 
être expérientielle, nous dit le professeur Dumas dans son analyse de la méthode de 
corrélation critique mutuelle avec Edward Schillebeeckx : 
Sans expérience, la révélation de Dieu n’a pas de lieu de manifestation; sans expérience, 
la tradition de foi chrétienne ne peut que s’éteindre; sans tradition d’expérience, les 
expériences modernes risquent de ne jamais devenir religieuses, i.e. être évaluées 
positivement, de manière sensée et non ambiguë
97
. 
1.1 Le cercle théologique 
Paul Tillich parle du cercle théologique; une arène où le non-être et l’affirmation de soi 
spirituelle s’affrontent. Toute compréhension des choses spirituelles étant circulaire, le 
théologien est à la fois engagé et aliéné; il rencontre la foi et le doute à l’intérieur et à 
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l’extérieur du cercle théologique98  98. Malgré la sécheresse qui est sienne dans la vie de 
l’Esprit, il ou elle continue de poser la question d’une réalité ultime et de ses manifestations en 
Jésus le Christ
99
  99. Tel est son « terreau ». Il expérimente la transformation qu’apporte la 
réponse de foi avant de la proposer. 
L’acte théologique ainsi compris oblige à passer par l’expérience du bouleversement 
avant de toucher à celle de la Révélation. Entre la distance (être séparé de) qui permet la 
question d’avec ce que l’on questionne et la participation (l’appartenance) à ce que l’on 
questionne, un espace s’ouvre; il s’agit de s’y tenir avec confiance. 
La présence théologique au cœur de l’existence est en relation avec le tremblement et est 
de l’ordre du frémissement (Job 37.1), d’une rencontre intime avec l’» Être Nouveau ». 
C’est aussi l’expérience d’être saisi par le message et son Auteur. L’expérience se vit dans 
l’ambiguïté d’une présence-absence, d’un clair-obscur. 
Aucune économie n’est possible au théologien qui cherche au creux de sa situation 
existentielle, en solidarité avec d’autres, une réponse qui ne vient pas de lui seul. C’est là que 
se situent la crédibilité de la corrélation et la parole religieuse; dans l’épreuve assumée 
d’une rencontre singulière avec un Autre dans la profondeur humaine. 
Toutefois, situé au cœur de l’environnement postmoderne, le fossé paraît 
infranchissable pour le dialogue théologique. Devant ce fait, le professeur Dumas suggère de 
conjuguer la corrélation sous le mode de l’exploration, de la transgression et de 
l’interruption100. N’est-ce pas là que se situe la présente problématique ? Explorer et 
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rechercher les traces du théologal dans la situation de transgression qu’est le suicide et 
d’interruption brutale de tout dialogue et de destinée pour le sujet ? 
Cependant, la réponse chrétienne est unique, surprenante, elle, « dépasse la question, 
conduit à une prière. Elle n’est pas clarificatrice ou approfondissement de la question 
humaine; elle est pure gratuité, surcroît de Dieu au cœur des réponses du monde101 ». Une 
prière qui est présence à la présence silencieuse de Dieu au cœur de nos tribulations 
humaines. 
2. AUTOUR DE L’EXPÉRIENCE RELIGIEUSE 
D’après Neusch, la démarche de validation de l’expérience religieuse doit tenir compte 
de la subjectivité et doit par conséquent s’appuyer sur des critères de validation autres que 
l’expérimentation scientifique (Experiment). L’expérience vécue (Erlebnis) avec le 
phénomène d’intraception, c’est-à-dire la capacité à comprendre et à sentir, se voit validée 
d’une part significative de l’expérience religieuse. Un troisième sens à l’expérience à 
retenir est celui de la circularité entre l’objet et le sujet (Erfahrung). À ce stade, l’expérience 
est strictement intérieure et concerne les valeurs ainsi que les significations. 
Ce qui qualifie de religieuse une expérience, explique Neush, c’est son rapport d’altérité 
qui induit un dérangement de l’être : « […] elle est une expérience transformante d’un soi 
divisé, qui entre en contact avec l’autre que soi102 » 
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Tout le pôle de la subjectivité revêt le plus grand intérêt lorsqu’il est question de 
l’expérience religieuse moderne. Une expérience religieuse chrétienne est une expérience de 
sens et de significations qui engage le sujet dans une relation nouvelle avec l’Être. Vivre 
consciemment avec l’Être implique une rupture avec certains modes de penser et d’agir qui 
débordent la sphère de l’intimité et dérangent les sphères relationnelles et cultuelles du 
sujet. 
Cependant, si l’expérience religieuse ne peut se construire à partir de la volonté 
désirante, elle se rencontre volontiers sur le terrain de la finitude humaine. C’est de la 
contingence même, que jaillit l’expérience religieuse. Les expériences limites — et c’est le 
cas du suicide — imposent la question religieuse à travers les questionnements que 
suscitent les grands thèmes existentiels de la mort, de la vie et de la souffrance. Mais 
précisons de nouveau : selon le mode de conscience qui les saisit, les expériences limites ne 
prennent pas nécessairement le chemin de l’expérience religieuse consciente et n’aboutissent 
pas inévitablement à une croissance ou à une transformation du sujet. L’expérience limite 
ne fait pas nécessairement grandir. 
Dans l’expérience mystique ou de participation, l’altérité est totalement autre et sans 
objet. C’est aussi une expérience de la limite qui conduit à une authentique expérience de soi 
dont la norme est : « […] l’Être Nouveau en Jésus le Christ, en tant qu’il est notre 
préoccupation ultime
103 ». C’est l’avènement de l’Être Nouveau dans la conscience qui 
différencie l’expérience religieuse chrétienne de l’expérience psychologique de croissance 
humaine, ayant comme but le développement d’un potentiel. 
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Dans les deux figures de l’expérience limite, accidentelle et mystique, c’est dans 
l’interruption des modes d’agir et de penser que l’Insaisissable se laisse percevoir. Un 
temps suspendu, un espace complètement autre s’impose à la conscience. Ne serait-il pas alors 
pertinent, à l’invitation de Marc Dumas, d’être vigilant et de « retenir le moment dans 
l’expérience, qui ébranle et retourne l’existence, qui fait irruption104? » 
Avec le suicide comme héritage, c’est dans la discontinuité et la transgression que la 
conscience saisit cette irruption et lui donne une forme et un sens qui permettront son 
intégration dans la psyché et dans l’existence. Quand une distance est prise avec 
l’événement, le sujet sera en mesure de faire l’expérience révélatrice que son existence, 
même dans les aspects les plus sombres, a toujours été sous les auspices de la Providence. 
Il pourra reconnaître dans son expérience personnelle un écho de l’expérience chrétienne 
et donner un sens revivifié à sa quête. 
Le Souffle divin s’infiltre dans les moindres interstices de l’expérience humaine et 
vient réanimer ce qui semblait sans vie. L’expérience spirituelle ou religieuse peut emprunter 
plusieurs chemins. Nous retenons trois voies de l’expérience qui concernent de manière 
particulière le courage d’être dans la redéfinition de soi après le suicide d’un proche. Il 
s’agit de l’accueil, de l’angoisse et du pardon. 
2.1 L’accueil, une expérience religieuse qui libère 
L’isolement radical ou l’anomie est un trait majeur de tout ce qui entoure le suicide et 
l’après-suicide. C’est pourquoi il importe avant tout de rétablir une expérience 
relationnelle et corrélationnelle signifiante avec les survivants. Avant d’être en mesure de 
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recevoir l’Infini, celui chez qui le suicide d’un proche a suscité le doute devra d’un 
humain solidaire faire l’expérience d’un accueil qui a la profondeur de sa situation. Cette 
altérité, tout aussi limitée soit-elle, et elle l’est n’en doutons pas, est le creuset de la 
réponse à sa question. C’est l’expérience initiale qui permet une première brèche dans la 
muraille dressée par l’isolement et ouvre le chemin de la solitude féconde. 
L’accueil, pour Marc Dumas, étend ses frontières dans les replis de l’existence qui 
enferment et étouffe la vie. 
L’accueil se traduit par le respect et la reconnaissance des moments qui 
habitent l’humain : son silence, ses gestes, ses émotions, ses paroles bref, par 
tout ce qui peut conduire à donner des racines théologales. L'accueil se traduit par 
l'accompagnement de la recherche personnelle, toute originale qu'elle puisse 
être. L'accueil se traduit par la critique de certains paramètres écrasants de la 
société moderne qui risquent bien souvent de détruire nos identités, nos 
originalités et nos racines. Ces aspects se déclinent par une intériorité où 
l'unicité de la personne découvre son continent intérieur et est animée par une 
puissance d'exister qui guérit, qui conduit de la peur d'être au courage d'être, qui 
conduit à se tenir debout dans l'existence
105
. (Nous accentuons en italique.) 
a) LE COURAGE DE L’ACCUEIL VÉRITABLE 
Ces propos sur l’accueil trouvent une résonance dans le questionnement des personnes en 
quête d’une force d’être dans la conquête de leur autonomie spirituelle. Le sujet qui est 
appelé à abandonner des schèmes devenus aliénants en vue de son développement en 
authenticité sera invité à accueillir sans discriminer les événements de son existence, 
qu’ils soient jugés agréables ou douloureux, ou encore énigmatiques. C’est à ce prix que le 
sujet pourra s’approcher totalement de lui-même et accueillir le mystère de Dieu, tel qu’il se 
présente à lui au cœur de sa situation personnelle. 
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L’accueil est présence au cœur de la transgression. Il est lui-même transgression dans le 
registre du rejet et de la condamnation. En ce sens, il fait appel au courage d’être, qui dépasse 
le doute et la culpabilité, autant pour celui ou celle qui accueille que pour celui ou celle qui 
fait l’expérience d’être accueilli. 
Faire l’expérience de goûter la présence vivifiante d’un autre « comme moi » inaugure le 
courage de l’acceptation, qui est un principe premier de la réconciliation. 
2.2 Le désespoir, une expérience religieuse paradoxale 
L’angoisse du doute et de l’absurde caractérise notre époque, note Jean-Pierre 
LeMay
106
. Elle menace l’affirmation spirituelle de soi et entraîne dans le désespoir les êtres 
ayant perdu le sens ultime de leur vie. Cette expérience est accentuée par l’irruption de la mort 
par suicide chez les survivants du suicide d’un proche. 
Le désespoir se présente comme une expérience religieuse paradoxale issue de la 
séparation de l’être d’avec sa source ultime. La seule réponse de vie possible pour le sujet 
plongé dans ce type de déréliction est de s’en remettre, malgré la puissance du non-être et le 
doute radical qui poussent vers l’abîme, à la grâce salvatrice et paradoxale qui accepte ce qui 
est inacceptable
107
. Cette expérience paradoxale se manifeste par le courage de la foi 
absolue, qui est celui de l’affirmation morale et spirituelle de soi. C’est aussi l’expérience 
humaine de se réaliser, d’aimer et d’être aimé « en dépit de » et d’accomplir le sens renouvelé 
de sa vie, comme en fait foi l’histoire de Lucie (chapitre I). Ce chemin doit toutefois passer  
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par une autre facette de l’expérience religieuse qui fait appel au dynamisme de la 
réconciliation. 
2.3 Le pardon, une expérience religieuse qui réconcilie 
L’accueil, avons-nous dit, est une rencontre intime et un temps de trêve qui permet de 
renouer avec son unicité et de se tenir debout au cœur d’une situation difficile. Le 
courage d’assumer sa propre angoisse passe par l’acceptation profonde de soi108  108. C’est 
dans cet accueil du don gratuit de l’Être Nouveau, qui réconcilie ce qui était séparé, que 
l’expérience de guérison véritable se manifeste. Le sujet unifié voit la relation avec son 
environnement social restaurée, ce qui devient une marque de la reconstruction identitaire de 
l’après-suicide et aussi une stèle commémorative dans le parcours de la personne. 
Le pardon et la Providence sont une seule et même chose; ils sont l’expérience qui 
surmonte l’angoisse de la séparation et de la condamnation, et la certitude du salut 
malgré la souffrance et le péché, démontre Paul Tillich, au regard de l’enseignement de Paul 
(Romains 8, 38-39). 
La Providence signifie qu’il se trouve en chaque situation une possibilité de 
création et de salut qu’aucun événement ne peut détruire. La Providence veut dire 
que les forces démoniaques et destructrices, en nous et dans notre monde, n’auront 
jamais sur nous une emprise qui ne puisse être brisée, et que notre lien avec 
l’amour qui nous accomplit ne pourra jamais être rompu109. 
Dans le contexte d’une corrélation achevée, la dissonance vécue à son paroxysme dans la 
situation existentielle douloureuse se résorbe et l’existence de l’individu prend une 
nouvelle direction correspondant à l’expérience religieuse éprouvée. Cependant, ce chemin 
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de guérison n’est pas exempt de rechutes et de reprises. Nous ne devons pas nier les 
difficultés qui ne manquent pas de surgir sur ce chemin d’exil vers le retour unifié à l’Être. 
Dieu est patient. 
2.4 La dimension sociale de l’expérience religieuse 
L’expérience religieuse transformante ou la conversion est aussi un événement social, elle 
modifie les modes d’appartenance et de participation du sujet non seulement envers la 
dimension de l’ultime, mais envers l’environnement humain qui compose la totalité de ses 
pôles identitaires, y compris sa famille d’origine. La lecture de l’expérience religieuse serait 
incomplète sans introduire la dimension sociale de la conversion. 
Dans sa thèse Itinéraires de conversion, Wesley Peach, s’inspirant de Wallace, explique 
que la resynthèse globale de l’identité du sujet est associée à la resynthèse de son 
« mazeway », qu’il définit comme le sentier dans le labyrinthe. Une carte conceptuelle 
physique et symbolique que l’individu se fait de lui-même et de son monde physique et 
métaphysique, le maze, et de son way, le sentier de son système de valeurs
110
. Cette 
resynthèse (ou reconstruction identitaire) n’est pas rectiligne et est ponctuée de crises qui 
s’échelonneront sur une durée plus ou moins longue. Elle est constituée d’un côté sombre 
avec la prise de conscience de la distorsion culturelle et les désillusions qui s’en suivent, la 
perte de confiance, les impasses et la régression où la mort et particulièrement l’idéation 
suicidaire sont présents. L’autre face de l’expérience est moins sombre et est faite de 
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rebondissements plus ou moins réussis
111
. 
Quand l’appartenance est douloureuse, comme nous l’avons démontré, il importe que la 
présence vivifiante d’un témoin ou d’une communauté (chrétienne dans notre contexte) 
donne asile à celui qui risque l’incompréhension et le rejet. C’est grâce à l’hospitalité 
fraternelle que le sujet pourra corréler l’expérience chrétienne à la sienne. Lorsqu’elle est 
attachée à l’acte dans une attitude cohérente du message chrétien, la parole permet au 
sujet de donner non seulement un sens nouveau à sa situation, mais également de vivre 
l’expérience de la présence d’un Souffle Nouveau au cœur de son existence. 
3. L’EXPÉRIENCE RELIGIEUSE SOURCE DE GUÉRISON 
Dans la perspective d’une compréhension élargie de l’expérience religieuse dans l’étude 
de la redéfinition de soi, nous ferons appel à la pensée de Carl Gustav Jung. 
Le mot religion « religio » pour Jung ne vient pas du religare (« relier ») de la patristique. 
C’est à partir de la notion de religere que Jung définit l’attitude religieuse comme « le fait 
de prendre en considération, avec conscience et attention, ce que Rudolf Otto a fort 
heureusement appelé le numinosum, c’est-à-dire une existence ou un effet dynamique qui 
ne trouve pas sa cause dans un acte arbitraire de la volonté
112 ». Le numinosum est pour 
Otto cette puissance souveraine qui saisit totalement l’individu et qui n’est pas sans danger 
pour l’équilibre lorsque l’expérience oscille entre le tremendum et le fascinosum113. 
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L’analyse jungienne comprend la crise du sens comme l’âme souffrante qui n’a pas 
trouvé une forme au chaos qui l’assaille. C’est du sein même de ce qui « empoigne » le sujet 
que le sens doit émerger et prendre forme. Cette forme qui a un sens est l’archétype qui saisit 
le sujet par son intrusion spontanée dans la conscience et qui se traduit en expérience 
religieuse. Cette expérience est totale, dira Jung, parce qu’elle comble la personne 
« d’une source de vie, de signification et de beauté114 ». Il découle de cette expérience 
exhaustive une attitude religieuse conforme à l’être de la personne. La guérison est, pour le 
psychologue, cette expérience religieuse qui achève la réalisation ultime de l’être humain115. 
C’est en adoptant une attitude religieuse que le sujet pourra sortir de la désespérance 
dans laquelle l’avait plongé son âme douloureuse116 pour vivre l’expérience de la 
bénédiction, qui est la participation à la profondeur de la vie elle-même. 
Si la nouvelle attitude religieuse guérit, c’est qu’elle procure un sens à la vie et que ce 
sens est lié à la matrice de quatre grandes vertus humaines, que Jung nomme les 
Charismata
117
-
118
. Ces vertus sont la croyance, l’espérance, l’amour et la connaissance. Le 
terme Charismata, issu du grec charisma, signifie grâce ou faveur. Melanson précise que cette 
étymologie est significative car, pour Jung, l’expérience religieuse est une grâce et que c’est 
elle qui donne à l’homme ces vertus119. 
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La vertu est liée au courage d’être dans sa forme grecque d’arétès, qui associe la force et 
la valeur à la puissance d’être et de réalisation d’un sens. L’arétès est porteur de hautes valeurs 
qui unissent la force et la noblesse, la vitalité et l’intentionnalité120. C’est aussi un point 
d’équilibre entre deux opposés qui permet de se tenir debout au milieu des courants contraires 
de l’existence individuelle et concourt à l’individuation de la personne. 
Nous devons tenir compte de la remarque distinctive que fait Paul Tillich au sujet de la 
grâce. Sa pensée concernant la puissance de l’être est inspirante pour comprendre 
l’importance et la signification de la grâce, qui possède la puissance de réunir ce qui est 
aliéné chez l’homme. 
Faire l’expérience de l’Être Nouveau en Jésus comme Christ veut dire faire 
l’expérience en lui de la puissance qui est victorieuse de l’aliénation existentielle, en lui-
même et en tous ceux qui participent à lui. Le mot « être » souligne le fait que cette puissance 
n’est pas une question de bonne volonté individuelle, mais un don. Cela veut dire qu’elle 
précède chaque acte de la volonté et en détermine le caractère. En ce sens on peut dire que 
le concept d’Être Nouveau redonne un sens à celui de grâce. Tandis que le « réalisme » 
risquait de donner de la grâce une fausse interprétation magique, le « nominalisme » faisait 
courir le danger d’une perte complète du concept de grâce. Sans une authentique 
compréhension de ce que signifie « être » et « la puissance de l’être », il est impossible de 
parler de la grâce d’une façon signifiante121. 
Le terme « grâce » souligne autrement Tillich qualifie l’ensemble des relations entre 
Dieu et l’homme. Dieu instaure les relations librement indépendamment de la volonté 
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humaine
122
. La grâce providentielle de Dieu ou « grâce prévenante » (du nom classique de 
gratia praeveniens) unit les éléments de participation et de salut des autres types de 
grâces. Elle relève de la créativité dirigeante et providentielle de Dieu dans le but de 
l’accomplissement de l’homme, malgré sa résistance naturelle à l’amour. 
Les Charismata voisinent avec le don gratuit de l’expérience religieuse. Aucun système 
ni enseignement n’est en mesure d’apporter, selon le docteur zurichois, ces quatre grâces 
que l’individu recherche pour guérir son âme malade. Tout au plus est-il possible de 
favoriser un climat favorable à l’adoption de ces nouvelles attitudes religieuses. Quelques 
voies peuvent possiblement contribuer à rendre la conscience disponible à l’expérience 
religieuse et conduire aux contours de cette expérience de guérison, explique Jung. Il ne 
faudrait pas ériger ces voies en méthodes stérilisantes de la vie de l’Esprit, plaide-t-il. Les 
psychologies « sans âme », étrangères à la dimension religieuse en l’homme, gênent le 
jaillissement de l’expérience spirituelle et sont un empêchement majeur à la guérison123. 
Ces quatre grandes aspirations, comme nous le verrons, pourraient apporter une réponse 
certaine à la crise de sens rencontrée chez les survivants du suicide d’un proche. Elles sont un 
point de rencontre avec la puissance créatrice et salvatrice de l’Être dans les expériences de 
fragilisation de l’individu et se présentent comme antithèse à la souffrance contemporaine de 
l’angoisse du doute et de la condamnation. Elles concernent également, en tant que valeurs, les 
chemins d’individuation que prend le sujet. 
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3.1 L’individuation, une expérience d’unicité 
L’individuation est ce passage par lequel la personne est appelée à devenir ce qu’elle est 
appelée à être. Ce processus exige, selon la pensée jungienne, la reconnaissance d’un nouveau 
centre directeur et intégrateur qu’est le Soi et qui correspond à la forme première de 
l’anthropos. Le docteur Bordeleau, psychanalyste jungien, dira dans le contexte de 
l’expérience suicidaire : « Par rapport au problème de la vie qui nous occupe ici, le Soi 
correspond à la Force vitale, le souffle qui anime la vie
124
. » Le Soi correspond à une Force 
créatrice et potentiellement destructrice à la base de tout processus vivant. L’auteur note que 
le Soi correspond à l’idée de Dieu au sens platonicien et non pas aux représentations 
chrétiennes du Soi présentées comme le Créateur. 
L’individuation est une entreprise qui n’est pas sans risque pour le sujet. À cet égard, 
Michel Cazenave rappelle une correspondance de Jung dans laquelle celui-ci précise que 
l’individuation n’est pas une autorédemption. 
On s’expose à toutes les forces du non-moi, du ciel et de l’enfer, de la grâce et 
de la destruction, afin d’atteindre ce point où nous sommes devenus assez 
simples pour pouvoir accueillir ces influences, ou quoi que ce soit d’autre, que 
l’on appelle « la volonté de Dieu »125. 
L’individuation telle que présentée ici s’avère une voie dans laquelle le sujet rencontre les 
forces démoniques qui s’opposent à la « volonté de Dieu ». Paul Tillich rejoint, tout en la 
dépassant, la pensée de Jung à ce sujet et marque la différence entre le Soi de conception 
jungienne et la puissance de l’Être Nouveau 
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On n'exagère nullement en disant qu'aujourd'hui l'homme expérimente la 
situation où il se trouve en termes de dislocation, de conflit, d'autodestruction, 
d'absurdité et de désespoir dans tous les domaines de la vie. [La] psychologie 
de l’inconscient […] fournit à la théologie une nouvelle compréhension des 
structures démoniques et tragiques de la vie individuelle aussi bien que 
sociale. Cette expérience [...] pose la question d'une réalité dans laquelle 
l’autoaliénation de notre existence est surmontée, d’une réalité de 
réconciliation et de réunion, de créativité, de sens et d'espoir. Nous 
appellerons une telle réalité l’» Être Nouveau », un terme [qui] correspond à 
ce que Paul appelle la « nouvelle création » et se réfère à son pouvoir de 
surmonter les fractures démoniques de la « vieille réalité » dans l’âme, la 
société et l’univers126. 
Dans cette nouvelle réalité, le sujet, réconcilié avec soi, expérimente une nouvelle 
unicité avec son histoire et son monde; sa direction nouvelle, qui est celle de la profondeur, 
l’appelle vers une destinée revivifiée par « l’Être Nouveau ». 
L’individuation s’avère un chemin de sortie de l’aliénation basé sur le fondement de 
l’être. Cependant, l’individuation n’est pas une île, la restauration de la psyché individuelle 
passe par les rapports collectifs. La dialectique soi-monde s’en trouve revitalisée. La 
responsabilité de freiner les forces de destruction agissant dans l’humanité et de guérir les 
déchirures profondes qui cicatrisent les collectivités et les groupes est une marque du Soi 
agissant au cœur d’une conscience renouvelée127-128. 
3.2 La contemplation, une voie de guérison 
C’est par l’émergence du vécu naturel et libre, naissant de lui-même dans l’âme, que 
vient la guérison. Cette attitude d’accueil que Jung identifie à la contemplation demande de 
supporter les tensions intérieures suscitées par le déchirement entre le monde intérieur et le 
monde extérieur. L’attention neutre et sans jugement portée aux données de l’âme et du monde 
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permet la synthèse qui libère le sujet de sa contradiction de s’enfermer en soi ou se perdre 
dans le monde
129
. Ce travail de psychosynthèse est le principe d’énantiodromie130, (un 
terme cher à Jung qu’il emprunte à Héraclite) pour désigner la fonction régulatrice des 
contraires. 
La théorie de l’enantiodromie, reconnaît le professeur Dourley, intéresse les études 
religieuses, car elle viendrait démontrer la genèse de la révélation par le renversement 
d’une polarité : « Si l’on considère la dynamique décrite par le concept d’enantiodromie, une 
révélation serait ce qui advient lorsque l’inconscient collectif présente une nouvelle vérité à 
la conscience, afin de compenser une partialité malsaine
131
. » 
Cette révélation, remarquable par le moment d’irruption dans l’expérience, conduit à un 
nouvel équilibre entre deux pôles diamétralement opposés. C’est l’expérience que Paul a 
fait sur le chemin de Damas, précise l’auteur de la Maladie du christianisme. C’est aussi 
l’irruption de la présence unificatrice de l’« Être Nouveau ». 
Une autre mise en garde du psychologue zurichois souligne l’importance de la position 
contemplative face aux forces contraires dans le processus d’individuation : 
La Loi cruelle de l’énantiodromie n’épargnera que celui qui sait se distinguer, se 
différencier de l’inconscient; et cela non pas par le refoulement, dont le seul 
résultat est que les choses refoulées s’emparent du sujet à son insu et comme 
par-derrière, mais en regardant l’inconscient bien en face, comme quelque 
chose de nettement distinct du moi
132
. 
On voit ici comment le chemin de l’individuation passe par un retournement vers son 
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univers intérieur et ensuite par le détachement vis-à-vis les forces contraires agissantes. La 
psychosynthèse qui en résulte correspond à ce que Steve Melanson nomme la mystique 
moderne régie par le principe du Deus et homo, c’est-à-dire l’unité entre le divin et 
l’humain, le monde intérieur et le monde extérieur133. 
À la fin de son étude sur la pensée de Jung à propos de l’importance de la mystique 
moderne, Melanson conclut : 
L'homme moderne a [...] soif de sens, et la voie de l'individuation lui offre un 
chemin qui mène à la source secrète. S'il parcourt ce chemin, il pourra s'abreuver 
et voir enfin monter en lui un sentiment sacrée [sic] qui saura donner un sens 
à toute la réalité de son existence. Sa béance pourra se refermer et alors les racines 
de son être retrouveront leur terre
134
. 
Retrouver sa terre est en quelque sorte la fin de l’exil, c’est-à-dire la fin de l’aliénation qui 
séparait l’homme ou la femme de l’Être essentiel. Le processus de psychosynthèse 
personnelle et spirituelle qui caractérise l’individuation prépare la conscience restaurée à 
l’œuvre rédemptrice des Charismata dans le passage de la mort à la vie de l’après- 
suicide. Et ce chemin, qui passe par la contemplation, est celui de la solitude. 
CONCLUSION : L’EXPÉRIENCE PARADOXALE DE LA PROFONDEUR ET LA REDÉFINITION 
DE SOI 
La profondeur et la redéfinition de soi sont indissociables. Les deux chemins se 
rencontrent au carrefour de l’expérience. On ne peut, sans prendre les chemins de l’intérieur, 
actualiser la redéfinition de soi, et ce parcours est en même temps l’expérience. 
La profondeur est un terme familier de la dimension de l’espace; il indique une 
direction précise, verticale qui fait quitter les apparences et la superficialité pour plonger vers 
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l’inconnu en soi. Pour celui ou celle qui emprunte cette voie, le symbole de la lumière 
est un précieux recours, car il vise le discernement et la direction. 
On part toujours de soi sur le chemin de la profondeur, c’est-à-dire avec ses divisions et 
son histoire de vie, mais aussi avec l’espérance. C’est en fait la souffrance de la 
séparation avec la profondeur qui fait entreprendre ce passage et qui conduira le sujet de plus 
en plus vers lui-même. C’est de la privation de l’essentiel que viendra l’alliance 
fondamentale. 
Nous avons étudié succinctement le thème de l’expérience dans sa tension psychique et 
religieuse. Il s’agit de distinguer l’un de l’autre les modes expérientiels qui conduisent l’être 
selon leur finalité propre. 
L’expérience de la psychologie des profondeurs éclaire les zones d’ombre qui cachent le 
chemin vers la profondeur de la vie et aide à enlever les obstacles qui en bloquent l’accès. 
Elle fait appel au courage d’être face à la souffrance humaine et la peur fondamentale, mais 
elle ne conduit pas à la profondeur de la vie elle-même, tout en étant un premier pas vers la 
réconciliation de soi. À ce sujet, le professeur Jacques Tremblay de l’université de 
Sherbrooke, démontre comment il est possible à partir de la démarche psychologique 
jungienne et des histoires bibliques, de comprendre et d’harmoniser les parties souffrantes 
de l’être135. 
Dans l’entendement chrétien, la profondeur, c’est l’Être Nouveau en Jésus le Christ qui 
guérit. Trois signes marquent cette expérience du passage de la mort à la vie : 
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Le premier signe de l’expérience apparaît lorsque l’hostilité régnante fait place à la 
réconciliation profonde. Le rejet de soi ainsi que les divisions avec l’autre et avec Dieu font 
maintenant place à l’inclusion.  
Le deuxième signe de l’expérience est que le soi, qui était séparé de l’Être essentiel, est 
maintenant réuni à lui. Le sujet éprouvera la puissance de l’amour divin, qui seul peut réunir 
ce qui est séparé de l’Être Nouveau. Le courage de faire face à sa propre angoisse est en soi 
l’expérience de participer à la vie nouvelle : « La vie trouve un centre, une direction, un 
sens. Toute guérison — physique ou mentale — crée une réunion de soi avec soi. Là où 
intervient une véritable guérison, là est l’être nouveau, la création nouvelle136. » 
La guérison authentique se reconnaît par le renversement suivant : le sujet est réuni 
aux autres et recherche la guérison de la société. Le sentiment d’accomplissement qui 
s’ensuit se manifeste par la joie qui peut recouvrir la tristesse et le désespoir qui accablaient le 
sujet. Cette joie éprouvée est la fin du chemin et annonce une plus grande joie encore, celle 
de la victoire sur la mort. Rappelons les histoires de Lucie et de Marc, où chacun à sa façon 
fait l’expérience de cette mise au monde avec des traces de la préoccupation de l’ultime. 
La transformation de soi avec l’expérience de la profondeur n’est pas nécessairement 
spectaculaire ni brutale par son irruption. Elle se reconnaît surtout par son rapport de 
transgression avec le mode d’être habituel du sujet. 
Enfin, le troisième signe de l’expérience chrétienne de l’Être Nouveau est celui de la 
résurrection; le passage par la profondeur a entraîné la mort de l’ancienne créature pour 
donner vie à la nouvelle, en même temps entièrement elle-même mais totalement autre. 
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L’expérience de la redéfinition de soi sur le plan spirituel est une expérience radicale qui 
conduit le sujet souffrant à son véritable centre, où la Joie l’attend éternellement. 
Au prochain chapitre, nous approfondirons l’expérience de la profondeur avec la 
notion de refuge et les Charismata. Nous regarderons comment celles-ci participent à 
l’accomplissement fondamental de la personne. 
 TROISIÈME PARTIE — LA PROFONDEUR RETROUVÉE 
ACCEPTER, PROTÉGER ET RÉALISER L’APPARTENANCE NOUVELLE 
 CHAPITRE QUATRE 
COMME UNE TOUR AUX QUATRE VENTS 
 
Quelle forme ou quel symbole serait en mesure d’apporter une réponse plausible à la 
perte de concentration des dimensions de l’individu et qui entraîne la maladie ? 
Quelle voie faciliterait l’intégration totale du processus vital du sujet et en même 
temps contribuerait à restaurer et préserver son intégrité
137
? 
Comment aménager des conditions pouvant favoriser l’émergence des Charismata 
dans les nœuds mêmes des relations humaines dans un contexte suicidogène, alors qu’il est 
impossible de les enseigner ni de les apprendre parce qu’elles sont un don ? 
Tenter de répondre à ces questions est important si nous voulons ouvrir une voie 
concrète au sujet en instance de redéfinition identitaire. D’autant plus que le courage 
d’être est une fonction de la vitalité qui est corrélative à l’intentionnalité et source de 
créativité dans l’accomplissement humain. 
Bien que l’on ne puisse pas constituer intentionnellement un centre spirituel, nous 
croyons, tout en partageant l’impuissance du psychologue zurichois, qu’il est possible 
d’ouvrir une voie susceptible de favoriser certaines attitudes propre au religere. Pour cela, 
nous puiserons dans une symbolique traditionnelle mais riche en significations, qui est celle 
du refuge. 
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La première partie du chapitre présente le concept du refuge. La deuxième partie sera 
consacrée à l’étude de l’unité multidimensionnelle de l’être, ce qui nous conduira aux 
Charismata et à leur importance pour la redéfinition identitaire 
1. LES QUATRE VENTS 
Avoir recours au concept du refuge révèle toute sa pertinence et son importance 
lorsqu’est évoquée l’expérience déstabilisante de l’après-suicide. L’ébranlement qui fait suite 
à l’irruption de la mort volontaire et les enjeux vitaux liés à la réinscription dans un 
environnement social perçu comme incompréhensif ainsi que les questionnements laissés sans 
réponses satisfaisantes obligent à se tourner vers un espace ouvert sur autre chose qu’un 
horizon fermé et synonyme du désespoir. 
L’absence de refuge, note Paul Tillich, caractérise notre condition humaine devant 
l'angoisse de la menace du non-être. 
Le non-être est omniprésent et fait naître l'angoisse même là où il n'y a pas de 
menace immédiate de mort. Il se tient derrière cette expérience que nous 
faisons d'être conduit, avec l'ensemble du monde, du passé vers l'avenir, à 
travers un présent dont les instants s'évanouissent sans cesse. Il se tient derrière 
cette insécurité et cette absence de refuge qui caractérisent notre existence 
sociale et individuelle
138
. 
Cependant, si nous insistons sur la notion de refuge, c’est tout simplement à cause du 
manque. L’être humain cherche ce qui lui manque et, devant le danger d’anéantissement, il 
implore une protection. La notion hautement symbolique du refuge provient d’un 
héritage qui remonte à l’aube de la conscience humaine confrontée à la fragilité de la vie. Cet  
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archétype plonge ses racines dans les profondeurs de la psyché et réunit, en les 
dépassant, la peur primaire d’avoir à mourir et l’aspiration spirituelle à une vie autre. 
Le refuge se tient comme une tour qui fait face aux vents contraires de l’existence : la 
déréliction causée par l’abandon et la séparation de l’essentiel; l’angoisse du destin et de la 
mort qui fait vaciller l’affirmation de soi ontique devant le non-être; l’angoisse du vide et de 
l’absurde devant la menace de perdre sa préoccupation ultime, matrice des autres sens et 
l’angoisse de la culpabilité et de la condamnation dans sa menace d’affirmation de soi morale. 
1.1 La symbolique du refuge : Des ténèbres, passer à la lumière 
Les symboles relativement au refuge sont nombreux et diversifiés; ils nous parlent de 
naissance, de mort et de renaissance, de transformation ainsi que de protection. Le 
symbole du refuge partage les catégories de l’espace et du temps, et il se rapporte à la 
causalité et à la substance. Il peut être compris comme zone ou comme dimension, 
mouvement et état de conscience. Le refuge appartient au régime nocturne et, malgré son 
genre, il est féminin. 
Dans son trajet sémantique, le refuge trouve sa source dans le creux, le vase, le ventre 
féminin, il est contenant et symbole de l’intimité, pour être ensuite associé au tombeau, à la 
barque, à la caverne et enfin à la demeure, à la maison. Passer de la grotte, symbole du paradis 
initial, au refuge demande un effort de volonté romantique, dira Gilbert Durand. Le caveau 
devient refuge
139
, lieu de rencontre de la mort et de la vie. La grotte-refuge s’apparente aux 
grands symboles de la maturation et de l’intimité régénératrice au même titre que l’œuf, la 
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chrysalide et la tombe. Durand écrit : « La caverne est […] la cavité géographique parfaite, 
la cavité archétype, ‘‘monde fermé où travaille la matière même des crépuscules’’, c’est-à-
dire lieu magique où les ténèbres peuvent se revaloriser en nuit
140
. » 
Le refuge serait ce lieu féminin de l’intimité où les ténèbres sont tenues à l’écart. La 
nuit, instauratrice d’une durée, tient la promesse d’une aube. Il est alors possible de 
passer des ténèbres à la lumière. C’est de la barque lors du passage d’une rive à l’autre que 
la tempête a été apaisée; le refuge tient lieu d’espérance, qui est l’une des grandes 
conquêtes des Charismata. 
Dans la religion chrétienne, rappelle Durand, le refuge est nommé sanctuaire ou 
chapelle, lieux de pèlerinage souvent dédiés à la Vierge-mère. La Bible enseigne que: 
« Le Nom de l’Éternel est une tour forte… » (Pr 18.10). « La maison est […] toujours 
l’image de l’intimité reposante, qu’elle soit temple, palais ou chaumière. Et le mot 
‘‘demeure’’ se double, comme dans les Upanishads ou chez Sainte Thérèse, du sens 
d’arrêt, de repos, de ‘‘siège’’ définitif dans l’illumination intérieure141. » 
Dans sa forme ronde ou circulaire, le refuge représente le symbole de l’intimité, le 
refuge naturel et maternel. L’espace courbe est un signe de douceur et de paix. Dans sa 
forme carrée ou angulaire, il met l’accent sur la protection de l’intégrité intérieure142. Ce qui 
n’est pas sans rappeler, en continuité avec notre problématique, les villes refuges de l’Ancien 
Testament (Nb 35, 6-32 et Deutéronome 4, 41-43) pour ceux qui avaient contracté une dette 
de sang. 
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Dans sa classification isotopique des images et des symboles, Gilbert Durand classe la 
demeure (le refuge) dans le régime (ou la polarité) nocturne avec une structure mystique où 
les principes d’analogie et de similitude sont les modes premiers d’explication. Le réflexe 
dominant de ce régime est le « digestif ». Les schèmes verbaux appartiennent à la catégorie 
« confondre » et sont principalement : descendre, posséder, pénétrer; et ils sont reliés au deuil. 
Les épithètes archétypales utilisées sont : profond, calme, chaud, intime, caché, alors que les 
archétypes substantifs sont entre autres : la Demeure, le Centre et la Substance
143
. 
1.2 Le refuge et la quête de la profondeur 
Le refuge est une composante symbolique de la coupe et, comme nous venons de le 
voir, il fait partie du schème de la descente et de l’intériorisation. C’est sur l’axe vertical de la 
profondeur que se situe le refuge. 
La profondeur a cette qualité de marier l’immanence et la transcendance en un sentiment 
de complétude mais, pour surmonter son aliénation première qui le prive du fondement de 
l’être, le marcheur devra vaincre les démons et les déités qui lui en interdisent l’accès. 
Le rôle premier du refuge est d’être le bouclier qui protège des forces de profanisation 
dans la quête de la profondeur. Ainsi prendre refuge est le premier pas à faire pour celui (ou 
celle) qui, dans la perte de soi, voit son unité disloquée et soumise aux forces de 
désintégration. Cet acte de courage lui permettra de retrouver son centre de détermination et 
d’établir une alliance avec l’ensemble de son être et de son monde pour sortir de 
l’aliénation. Ainsi, le refuge participe avec le courage d’être à la guérison profonde. 
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Le refuge et les communautés humaines sont étroitement reliés dans la polarité soi et 
monde, et cela concerne de manière vitale les survivants d’un suicide en situation de 
fragilisation. Un individu au soi centré apporte la cohésion à sa communauté et la 
communauté composée de membres ayant un soi centré devient elle-même porteuse d’un 
centre qui apporte à l’individu en difficulté la cohésion protectrice qui lui manque. 
Quel que soit son symbole apparenté, le refuge permet de retrouver son propre rythme. Le 
temps, lorsqu’il est lié au repos, a une fonction rythmique cohésive. Le temps du moi entre en 
résonance avec le temps de l’Être144 et, ainsi, l’intégrité (qui a à voir avec l’identité) du 
sujet est restaurée dans son unité originelle soi et monde. 
Toujours dans le contexte de redéfinition identitaire où s’exercent des forces de 
stigmatisation et d’exclusion liées à la représentation du suicide dans les collectivités 
humaines, le refuge devient, selon notre entendement, l’espace qui offre une protection 
permettant le processus d’individuation. Sans cette matrice originelle qu’est le caveau et qui a 
évolué poétiquement en refuge, le passage symbolique de la mort à la vie évoqué par 
Castelli Dransart serait compromis. Aussi ne faut-il pas s’étonner que le thème du refuge 
soit présent de manière spontanée au sein des groupes de postvention-suicide et de redéfinition 
identitaire. Il contient une promesse de vie et témoigne de l’espérance et de la foi absolue. 
L’édification du refuge est un consentement à la condition humaine précaire, une 
reconnaissance intuitive de la profondeur en soi. Le refuge permet, par sa fonction de 
différenciation, l’expérience d’une solitude créatrice animée par l’Être Nouveau. La 
pierre a été roulée pour nous permettre d’entrer dans la résurrection. 
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Le refuge est d’abord un mouvement vers une plus grande unité d’être. Sa dynamique 
intégrative contribue à l’actualisation des processus de restauration et de guérison que Paul 
Tillich associe au salut lorsqu’il affirme : « Guérir […] signifie réunir ce qui est aliéné, 
donner un centre à ce qui est divisé, surmonter la rupture qui sépare l’homme d’avec Dieu, 
d’avec son monde et d’avec lui-même. […] Le salut, c’est s’arracher à l’être ancien et passer 
dans l’Être Nouveau145. » 
Notons que Tillich emploie le terme fort « s’arracher » pour indiquer le courage 
nécessaire devant la difficulté de ce passage fait de mouvements de descente et de 
montée, d’états d’immanence et de transcendance. 
Le refuge est aussi le symbole d’une intimité à habiter avec ses nuances d’ombre et de 
lumière. C’est un espace-temps à l’intérieur duquel la substantialité de l’intimité peut être 
assimilée. L’espace intime invite au secret et a ce pouvoir d’attraction146 qui ouvre sur 
l’infini. La voie de l’intimité est aussi celle du silence; elle offre une réponse au manque de 
cohésion, qui produit les désordres psychiques que la science s’avère impuissante à guérir, 
tout autant que l’institution religieuse, qui n’apporte plus de réponses satisfaisantes à l’homme 
et à la femme d’aujourd’hui,147 qui y voient une source possible d’aliénation. Ce que ne 
manquent pas de souligner Marcel Légaut
148 et Peter Berger
149
. 
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Par son pôle intégrateur et sa fonction protectrice, le refuge n’est pas exempt des 
tensions inhérentes aux processus vitaux. À la fois ouverture et fermeture, il manifeste 
l’ambiguïté d’être inclusif et de séparer. Il relève de la doctrine de l’unité de la vie et est au 
centre même des tensions existentielles qui encerclent la dimension d’intimité. 
2. L’UNITÉ MULTIDIMENSIONNELLE DE L’ÊTRE 
En soi, l’homme est un et tend à conserver sa cohérence malgré des forces 
antagonistes qui le poussent vers la dissolution de son être. Il n’y a pas de processus 
vitaux sans ambiguïtés et sans conflits d’éléments et de forces contraires qui appellent un 
double mouvement de dépassement de soi et de retour à soi. 
Comme les conflits viennent de l’ambiguïté des forces contraires (coincidentia 
oppositorum) des processus vitaux impliqués dans toutes les dimensions de la vie et non des 
dimensions elles-mêmes, la redéfinition identitaire peut alors être comprise comme un 
mouvement autonome d’accomplissement de l’être dans lequel des forces de vie et de mort 
s’opposent sans s’exclure dans les différentes dimensions de la personne. 
2.1 Les processus vitaux et l’accomplissement humain 
Tillich détermine trois processus vitaux qu’il ne sépare pas de leurs tensions contraires. 
Ainsi l’auto-intégration s’oppose à la désintégration; l’autoproduction se protège face à la 
destruction et l’autosublimation infiltre les tendances à la profanisation150. Cependant, 
dans la période difficile de l’après-suicide d’un proche, les forces antagonistes se manifestent 
dans leurs extrêmes et ébranlent les forces de vie. 
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Au cœur de cette réalité, Dieu est à la fois présent et distant. Il est le fondement de 
tout, l’alpha et l’oméga. Le fondement divin n’est pas un processus vital extérieur ajouté et 
placé à côté des autres qui brise ou restaure la vie; il est au contraire éternellement présent 
et intérieur comme la raison créatrice et déterminante des processus vitaux qui traversent 
toutes les dimensions de la vie. 
C’est pourquoi l’intimité et le symbole du refuge ne doivent pas être compris comme des 
lieux où Dieu habite exclusivement. Par contre, il est aidant de comprendre l’intimité comme 
un noyau d’unicité composé de la rencontre des dimensions somatique, psychique, sociale 
et spirituelle de la personne. Cette concentration des dimensions de l’être est le triomphe de 
l’auto-intégration de la vie sur les forces de désintégration et un facteur de guérison. 
2.2 L’intimité, une dimension centrale de l’être humain 
Nous avons d’abord été inspiré par la grille relationnelle de Bugental,151-152 qui utilise la 
métaphore de la zone pour démontrer la psychodynamique des niveaux relationnels de 
l’individu. Cependant, nous mettons à l’avant-scène la thèse de Paul Tillich sur l’unité 
multidimensionnelle de l’être. La figure suivante (fig.4.1) donne un exemple des principales 
dimensions visées par la redéfinition identitaire en lien avec le refuge et l’intimité. 
Nous voyons que l’ensemble des dimensions se rencontrent sans fusionner pour former 
une nouvelle dimension unitaire, celle de l’intimité. Encore plus au centre, nous indiquons la 
présence du Soi, qui se manifeste par les Charismata. Le cercle rouge en pointillé indique 
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le refuge comme attitude contemplative et mouvement de retournement vers le centre. Il 
marque la distanciation et la désidentification des activités externes et internes des forces de 
dissipation qui entraînent le sujet dans le chaos. Enfin, nous situons les quatre grâces au sein 
de l’intimité et non à l’extérieur en accord avec le principe d’autosublimation, le divin 
étant présent dans tout processus vital. 
 
 
 
 
 
 
 
 
Figure 4.1 Le refuge et l’unité multidimensionnelle de l’être 
3. LES CHARISMATA ET LA REDÉFINITION DE SOI 
À ce stade de notre discussion, nous étendons notre exploration au rôle des Charismata 
associés au courage d’être. 
Traitant de l’importance des Charismata et de la conduite psychothérapeutique, Jung 
note que la guérison est un problème religieux et que la personne doit posséder les  
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convictions chrétiennes d’amour et de pardon pour mettre fin à sa désunion interne et 
guérir véritablement en unifiant sa vie à celle de la volonté divine
153
. 
Ces quatre grâces sont inscrites au cœur de l’intimité et rencontrent l’ensemble des 
dimensions de la personne. La finitude fait qu’elles sont expérimentées sous le signe du 
manque, bien qu’elles ne soient ni séparées ni étrangères à la réalité contingente de 
l’individu. Les Charismata, investies de la puissance de l’Être, contribuent à renverser les 
forces contraires des processus vitaux; elles reflètent ou traduisent la préoccupation ultime et 
sont constamment menacées par les tendances à la profanisation. La psychologie reconnaît 
cette situation dans la désacralisation et la répression du sublime
154
. Lorsque les Charismata 
sont accueillies avec sérieux, elles deviennent des événements  de salut qui manifestent 
l’expérience corrélationnelle de l’irruption de la présence de l’Être Nouveau avec sa 
puissance d’ébranlement, de transformation et de guérison155. 
3.1 L’espérance 
Dans la quête identitaire, l’espérance chrétienne devient la valeur première des 
Charismata, car elle transforme la fatalité en une tension vivante vers ce qui est éternel. 
Sur la ligne du développement psychosociologique humain, Erikson définit l’espoir 
comme la vertu résultant de la crise de confiance fondamentale et de la méfiance 
fondamentale du premier âge de la vie. C’est l’espoir qui engendrera le désir  
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d’engagement et d’intimité ainsi que la capacité de vivre en communauté de manière 
constructive et qui plus tard, sous sa forme extrême, se transformera en foi pure
156
. 
Sur le plan thérapeutique, l’espoir procure au sujet une vision claire du chemin qu’il a à 
parcourir; il est lié à la volonté et est un indicateur du désir de guérison
157
. Le sujet n’est plus 
seul sur la voie de l’espérance chrétienne; il est accompagné de l’Esprit de Dieu et peut 
s’approcher en sécurité de ses blessures pour les guérir158. 
L’espérance, qui s’appuie sur la profondeur, s’oppose aux forces contraires des processus 
vitaux de destruction. Celui qui sait attendre avec la ferveur qui s’oppose au doute envers 
lui-même verra sa situation se renverser. Attendre est ici une grâce qui rapproche le sujet 
de sa plus haute ou sa plus profonde aspiration. S’il est passionné par elle, il participera à sa 
puissance d’action et sa vie s’en trouvera transformée159. 
Jumelée au courage d’être, elle permet de dépasser l’angoisse de la perte de soi. C’est une 
double victoire sur le désespoir, qui étouffe le sens, et sur la condamnation, qui interdit 
l’avenir et le salut. Roger Mehl, cité par LeMay, associe l’espérance au courage d’être : 
Ce qui peut donner au courage, […] cette audace d’entreprendre, de défier la 
menace très réelle de la mort et du non-être, c’est évidemment l’espérance. 
Elle accompagne le courage de la même façon que l’angoisse. Comme 
l’angoisse, elle est globale et indéterminée. Elle ne peut pas nous donner 
l’assurance de telle ou telle réussite particulière, elle sait seulement qu’il y a de 
l’avenir, qu’aucune impasse n’est définitive, que l’être est toujours  
 
surabondant. […] Elle nous dit seulement que si grande que soit la puissance du 
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non-être, il ne peut avoir le dernier mot
160
. 
L’espérance est un chemin de vérité sur lequel on est appelé à voir les signes cachés du 
Ressuscité sous la surface des événements. L’Insaisissable se laisse connaître à travers les 
brèches de nos limites humaines pour celui qui veille avec confiance. Même vacillante, 
l’espérance qui se tient debout dans la tourmente ne serait-elle pas une trace de la présence du 
théologal ? 
3.2 La croyance 
Le fait de croire, les croyances et la foi sont à distinguer l’un de l’autre bien que ces 
réalités différentes puissent être reliées. Notons que Jung utilise les mots « foi » et 
« croyance » lorsqu’il parle des Charismata. 
Toute démarche de connaissance de soi en psychologie des profondeurs prend en 
considération le système de croyances et de valeurs de l’individu. Connaître l’importance et la 
portée de ses croyances, qu’elles soient ou non religieuses, permet de se libérer des entraves 
historiques qui induisent des distorsions dans l’existence et, tout autant, d’apprécier la 
profondeur de son existence. La croyance comme objet de conviction informe 
relativement à la manière de se relier à soi et au Monde. Ces deux aspects étant 
indissociables, elles nous fait nous rencontrer et rencontrer l’autre sous une polysémie de 
signes allant du rejet à l’acceptation. 
Parvenir à l’appréciation juste de ses croyances est une œuvre thérapeutique exigeante de 
vérité et d’authenticité qui voisine avec l’angoisse du vide et de l’absurde lorsqu’une 
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croyance centrale en vient à s’effondrer à la suite d’événements extérieurs comme, c’est le 
cas avec le suicide d’un proche. 
Pour Michel de Certeau, la croyance est un lieu de l’altérité qui s’appuie sur l’accueil du 
dire de l’autre et fait appel à la connaissance et à la signification. L’auteur distingue la 
croyance de l’acte de croire, qui donne une perspective et commande un agir161. Dans le 
croire, il y a du faire comme il y a de l’identité dans une tension continuelle. 
a) LA FOI, L’ÉLÉMENT CENTRAL DE LA GUÉRISON PROFONDE 
Si la foi prend une importance centrale dans la quête identitaire, c’est qu’elle est l’acte le 
plus intime qu’un être humain puisse faire. La foi, c’est faire l’expérience de participer à une 
préoccupation ultime tout en étant séparé de cette préoccupation. Une situation qui engendre 
le doute et qui n’est pas étrangère au courage d’être de la foi, qui intègre le doute sans le 
nier pour affirmer la quête de l’ultime. 
La période de redéfinition identitaire qui marque un passage entre le temps ancien et le 
temps nouveau peut être qualifiée à plusieurs égards d’ère du doute devant l’échec 
possible d’un renouveau. La préoccupation ultime est aussi le centre intégrateur de 
l’ensemble de la personnalité. Elle devient l’élément central de la guérison profonde du sujet 
en quête identitaire, en assurant une direction nouvelle et alignée avec les valeurs 
correspondantes. Les histoires de vie faites d’espoirs, de déceptions et d’échecs y trouvent un 
sens nouveau et peuvent être assumées sans être altérées et niées
162
.  
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La préoccupation ultime réunit ce qui était divisé et unifie la personnalité du sujet dans un 
nouveau rayonnement. Son identité blessée est restaurée et le sujet est en mesure de 
participer à la communauté d’une manière renouvelée et fidèle à sa valeur profonde. 
3.3 La connaissance 
Jung fonde sa compréhension de l’expérience religieuse comme phénomène psychique sur 
la théorie de la connaissance de Kant. La connaissance du fait religieux dans l’âme est 
tributaire de la position de détachement face à l’expérience intérieure. De son côté Paul 
Tillich dira que la connaissance demeure aussi partielle que les fragments de l’existence 
qu’elle cherche à comprendre : « Tout acte de connaissance triomphe d’un manque et d’une 
aliénation
163
. » 
Sur la voie de l’individuation, l’introspection demeure le mode de connaissance privilégié 
et le chemin thérapeutique qui enlève aux événements passés leurs échos destructeurs et 
libère le sujet des attachements qui entravent sa route. Se tenir sous le portail du temple de 
Delphes n’est pas sans risques. C’est une expérience totale, inclusive de l’ensemble des 
dimensions de la personne et des aspects de sa personnalité. 
La prise de conscience du caractère fragmentaire de sa vie et de son pouvoir limité de 
connaître son monde et lui-même est pour le sujet une expérience d’ébranlement. Celui-ci 
court le danger d’être anéanti au milieu de ses ruines, désespéré de ne n’être pas en mesure 
de faire l’unité en lui et avec son monde. Pensons à la situation proche. Peut-on, devant cette 
situation, corréler cette expérience avec la bienveillance, que l’on pourrait comprendre 
comme la disposition favorable et empreinte de bonté envers soi et envers l’autre ? Dans cet 
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entendement, la bienveillance accompagne le courage de l’acceptation. Comme vertu de 
l’amour divin, la bienveillance est la bonté agissante qui fait apparaître le divin dans les 
brèches humaines. C’est une trace du théologal et elle participe à la complétude de 
l’amour; sans rien retrancher des expériences humaines, elle unit les deux pôles de la 
connaissance et de l’amour. 
Se référant à l’expérience de Paul, l’auteur de Les fondations sont ébranlées explique 
comment s’entremêlent l’amour et la connaissance parfaite : 
Dieu me connaît parce qu’il m’aime; je le connaîtrai face à face au moyen d’une 
union semblable, qui est tout à la fois amour et connaissance. […] Cependant, 
l’amour implique que l’on voie face à face et que l’on connaisse le centre de l’autre moi. 
[…] La connaissance passera, dans la mesure où elle diffère de l’amour; elle 
deviendra éternelle, dans la mesure où elle est une avec l’amour. C’est pourquoi le 
critère de la connaissance est aussi le critère de l’amour164. 
Cette démarche de connaissance de soi demande l’apprentissage des rythmes lents et 
contemplatifs. L’écoute tournée vers l’intérieur est le portique de la voie de la profondeur, 
et le courage de « prendre refuge » en soi permet de reconnaître Celui-là même qui nous 
connaît déjà pleinement. 
La suspension de l’action extérieure au profit de l’écoute se trouve ainsi reliée au 
temps. Au-dessus du temps vécu, qui a l’opacité de la réalité, il y a le temps pensé, plus 
aérien et libre, qui est de l’ordre de la contemplation : « c’est dans ce temps que la pensée agit 
et prépare les concrétisations de l’Être165 », explique Gaston Bachelard. Ce temps pensé 
est associé au devenir gnoséologique et est de l’ordre de la cohérence, ce filament du sens qui 
favorise le dénouement de situations existentielles souffrantes. 
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La connaissance de soi est, dans ses débuts, une traversée des terres arides où le 
manque et l’éloignement manifestent notre condition finie. L’amour, dans son accueil des 
pauvretés humaines, adoucit les arêtes de la démarche de connaissance en posant un 
regard bienveillant sur l’être et invite en retour à porter le même regard sur soi et sur 
l’autre. 
3.4 L’amour 
« L’amour est la puissance immanente au fondement de tout ce qui est et pousse 
chaque être de l’intérieur à se réunir avec l’autre et finalement avec le fondement lui- 
même dont il est séparé
166
. » Entre l’eros et l’agapè, l’amour humain a ses histoires 
d’amours fracturés. Désuni de l’agapè, l’eros nie l’altérité et isole; l’agapè, séparé de 
l’eros, devient une loi morale et insensible. L’union des deux est essentielle à l’amour 
véritable et à la foi. L’amour ne peut s’épanouir pleinement que dans une pleine 
individualisation
167
. Seul l’amour permet de restaurer la relation essentielle du sujet avec lui-
même et, par voie de conséquence, de le réconcilier avec le prochain et son monde. 
On ne compte plus les histoires d’amours blessés des survivants désespérés de ne plus se 
croire capables d’aimer. Ces amours clouées font souffrir et enchaînent le passé au futur, 
confie Daniel Puskas. Ils « nous gardent prisonniers sur les sentiers familiaux des terres 
ancestrales, où nous tournons en rond, revenant à la case départ, répétant en aveugle,  
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avec des chaînes aux pieds, les échecs et les enjeux subjectifs inconscients des générations 
passées
168 ». 
Dans l’étreinte de la culpabilité, la grâce de l’amour pose un regard accueillant et offre 
l’espace d’un possible pardon dans l’expérience brute d’une remise en question avec son 
exigence morale de réalisation de soi, dont l’enjeu vital est la possibilité de manquer sa 
destinée. Dans cette dynamique de survie, l’amour combat les forces de désintégration de la 
condamnation et accompagne le courage d’être devant le doute. Il fait se connaître 
autrement en abolissant tout éloignement. 
L’amour divin apporte la réponse dernière aux questions qu’implique l’existence 
humaine, y compris celles de la finitude, de la menace de rupture et de 
l’aliénation. Concrètement, seule la manifestation de l’amour divin dans les 
conditions de l’existence, autrement dit la christologie, apporte cette réponse 
169
. 
Les Charismata apportent une réponse qui vient de l’infini. L’espérance, la foi, la 
connaissance et l’amour sont une seule et même réalité ultime qui se présente sur le 
parcours de la personne. Et cette réalité est l’Être Nouveau en Jésus le Christ qui a vaincu la 
mort. C’est la raison pour laquelle espérer, croire, connaître et aimer est le chemin 
véritable qui conduit de la mort à la vie. 
CONCLUSION : SORTIR DE LA DÉRÉLICTION ET TOUCHER LA GRÂCE DIVINE 
Le refuge est le passage étroit qui permet de sortir de la déréliction de l’abandon pour se 
placer sous les auspices de la Providence. Il prépare l’union profonde et fidèle à l’être et 
régénère l’intimité blessée d’où naissent les Charismata. Si le refuge demeure ouvert sur la 
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vie, il manifeste le courage d’être, de consentir à la grâce et alors l’homme et la femme, se 
tenant debout, semblables à une tour exposée aux quatre vents, seront les témoins auprès 
de ceux et celles qui cherchent l’amour. 
Les Charismata traduisent l’activité providentielle de Dieu dans nos vies. Elles se 
présentent comme un élément structurant dans le processus de redéfinition identitaire. 
Devant la réalité mortifère qu’engendre le suicide d’un proche, les Charismata sont 
pour le survivant une voie de réalisation qui intègre les aspects éthiques et spirituels et 
allient la relation soi et monde. Elles donnent une signification nouvelle à 
l’accomplissement de soi. La direction et la forme que prendront ces vertus se manifestent 
par la Valeur fondamentale que choisit la personne dans le respect de sa personnalité et 
de sa culture. Cette valeur de nature psychospirituelle a la puissance de concentration de la 
préoccupation ultime. 
Il sera question au prochain chapitre de l’accompagnement spirituel et de la formation des 
accompagnateurs dans le contexte de la quête identitaire des survivants. Le courage d’être est 
présent au sein de la communauté-refuge. 
 CHAPITRE CINQ 
ACTE DE PRÉSENCE  
L’ACCOMPAGNEMENT ET LA FORMATION EN SOINS SPIRITUELS 
 
Les termes utilisés ne sont pas neutres; un ensemble d’attitudes et une direction en 
découlent. Par exemple, l’expression counselling pastoral, selon Denys et Fortin, a une 
portée holistique qui met la personne au cœur de sa communauté. C’est un terme englobant 
qui déborde les frontières du prosélytisme et des murs confessionnels. Il implique un 
rôle de transformation plutôt que l’ajustement à des structures institutionnelles 
(religieuses ou civiles), qui empêcherait le bien-être physique ou spirituel
170
. Cette 
définition correspond à la position requise auprès des personnes en instance de 
reconstruction identitaire. 
Cependant, nous ajoutons l’expression soins spirituels à cette orientation. Le terme 
soins sous-tend une condition humaine blessée et marquée par une identité à redéfinir et à 
restaurer. Il suggère des contours compréhensifs et respectueux de l’approche de la nature 
humaine prise dans son ensemble. Prendre soin implique la dimension d’hospitalité dans une 
attitude d’accueil de la finitude humaine. 
Les thèmes de ce chapitre ont été retenus en fonction de la problématique et accordent une 
place privilégiée au groupe. Notre choix est motivé par la réalité de la négativité sociale 
qu’engendre le suicide et par le potentiel du groupe d’appartenance de favoriser, selon 
certaines conditions, une centricité véritable entre les personnes. 
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1. L’ACCOMPAGNEMENT EN SOINS SPIRITUELS 
L’accompagnement psychospirituel, à l’instar des autres types d’intervention, a son 
cadre, ses exigences et ses buts particuliers. L’exercice s’intègre dans une réalité 
contemporaine où l’espace de la spiritualité est largement discuté, sinon disputé et qui 
convoque les aspects psychosociaux dans l’accompagnement de nature spirituelle. 
Dans cette perspective croisée du psychologique et du spirituel, une cinquième édition 
d’un livre récemment publié par l’American Psychological Association montre la 
reconnaissance de l’importance de la dimension spirituelle dans les trajets de guérison de la 
personne. La dimension transcendante reconnue fait partie du registre de la psychologie 
clinique et devient l’objet d’études scientifiques diverses. Cet ouvrage fait mention d’auteurs 
tels William James, Carl Gustav Jung et Paul Tillich
171
. 
1.1 La nature des soins spirituels 
Si la démarche thérapeutique mise de l’avant par Carl Jung peut mener aux abords de 
l’expérience religieuse, la démarche pastorale proposée par Paul Tillich va au cœur de 
celle-ci. Le théologien distingue les soins pastoraux des autres types d’intervention de 
nature psychosociale et médicale. Il démontre le caractère de transversalité radicale de 
l’accompagnement spirituel, qui doit être concerné uniquement par la préoccupation 
ultime et non par les préoccupations provisoires qui relèvent des autres types d’aide 
auxquels il ne faut pas se substituer. La préoccupation ultime, c’est ce qui nous dérange, ce 
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qui nous engage avec inquiétude, voire ce qui nous angoisse
172
. C’est au cœur de cette visée 
que la valeur des soins spirituels s’insère et prend son importance. Une importance vitale pour 
le sujet qui demeure ébranlé par l’expérience limite. L’accompagnement se tient au cœur de 
l’angoisse de la redéfinition identitaire, qui est de répondre ou non à sa destinée et à 
l’exigence d’affirmation de soi morale et spirituelle. 
1.2 La présence dans l’accompagnement 
C’est dans la présence et l’alignement avec l’éternel que l’accompagnateur ou 
l’accompagnatrice se situe. « And pastoral counseling deals with them in relation to an 
ultimate concern and not in relation to preliminary concerns, as for instance social and 
psychological and bodily health. This is the difference between the kinds of functions. 
Wherever a minister gives counsel, he should do it in the light of the eternal
173
. » 
Se tenir et marcher sous la lumière de l’Éternel, c’est vivre l’expérience de la bonté 
divine, agir selon sa justice et se maintenir dans sa vérité (Éphésiens 5, 8-14). C’est aussi être 
pour l’autre un reflet de la lumière divine qui éclaire les ténèbres et qui permet de discerner ce 
qui relève de l’essentiel de ce qui relève du provisoire sur son chemin de vie. 
L’accompagnement spirituel s’adresse au centre de la conscience; ce n’est ni un 
exercice de conversion religieuse ni un exercice de guérison par la foi (Faith Healing)
174
 qui 
s’apparenterait à un amalgame magique d’influences de l’inconscient. Dans son homélie 
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L’Être Nouveau (New Being), Paul Tillich éclaire le sens de l’enseignement de Galates 6,15 : 
Et surtout ne pensez pas que nous voulons vous convertir au Christianisme 
anglais ou américain, ou à la religion du Monde occidental. Nous ne voulons pas 
vous attirer à nous ni même aux meilleurs d’entre nous. Cela ne servirait à rien ! 
Nous voulons seulement vous montrer ce que nous avons vu et vous dire ce que 
nous avons entendu : il y a une nouvelle création au milieu de l’ancienne 
création et cette nouvelle création est manifeste en Jésus qu’on appelle le 
Christ
175
. 
Dans ce registre, se tenir ainsi sous la lumière de l’Éternel au cœur du monde signe la 
qualité de la présence pastorale. Il y a ici un enseignement à retenir sur le courage d’être, qui 
est au centre de la relation pastorale. 
Tillich introduit le courage de l’acceptation (un de ses thèmes de prédilection) au 
centre de la relation pastorale. Accepter ses insuffisances explique-t-il, est à l’opposé de la 
résignation
176
. Sans s’attacher à la condition de santé du sujet, c’est la personne que 
l’accompagnatrice cherche avant tout à soutenir dans son expérience du Tout-Autre. 
1.3 Quelques principes d’accompagnement 
Tillich met de l’avant trois principes de l’accompagnement pastoral. Les deux premiers 
principes sont partagés par l’ensemble des aidants et concernent le souci de l’autre avec le 
rôle d’aide-conseil ainsi qu’une vision holistique de la personne. 
Le troisième principe propre à l’aide pastorale est la réciprocité. Particulièrement 
sensible à la préservation de la dignité de la personne, Tillich tente de réduire la relation de 
type objectal, qui peut être une source de honte et de stigmatisation, que l’on retrouve dans 
l’ensemble des contextes d’assistance : « Let me immediately derive from this a very 
                                                          
175
 P. TILLICH. L’Être Nouveau, http://www.eglise-reformee-mulhouse.org/tillich/tillich1.html. 
176
 P. TILLICH. « The Theology of Pastoral Care », p. 125-126. 
105 
 
important point for all counseling. Never feel you are just the subject having objects whom 
you counsel. Whenever this happens, the act of counseling is humiliating for the one 
counseled
177
. » 
La relation de réciprocité indique qu’il n’y a pas un détenteur d’un savoir absolu 
devant une personne qui se laisse guider passivement. Elle nous reconduit au cercle 
théologique où la situation interpelle de manière personnelle le théologien. Il est pertinent de 
noter que l’accueil (Jacques 2.1) et l’accompagnement de l’autre ne sont pas dans l’Église 
des fonctions réservées au Ministre ou à d’autres personnes ayant un rôle reconnu de 
conseiller, mais qu’il revient à chaque frère et à chaque sœur, selon ses capacités et la 
réserve qui s’impose, d’être le prochain de tous et toutes (Jacques 5.19-20), selon les besoins 
(Jacques 2. 14-18). 
Le sens étymologique du terme accompagnement suggère le fait de marcher ensemble, de 
se protéger sur un trajet commun et de partager de la nourriture pour subsister. Le 
symbole évoque l’idée du pain partagé lors du cheminement spirituel. Pain de disette de la 
condition humaine et pain de vie éternelle se mêlent ici, mais différenciés dans leurs 
substances, comme la parole humaine et la parole divine. Nous ne sommes pas dans le 
registre de diriger l’autre (la direction spirituelle), mais dans celui de l’humilité réciproque. 
Ce qui concerne le rythme de marcher avec l’autre, prendre les temps d’arrêts nécessaires pour 
reprendre son souffle, respirer dans le Souffle, loin de la performance et du court terme qui 
caractérise les autres types d’intervention. 
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1.4 L’accueil pastoral 
L’accueil concerne l’accompagnement et a, entre autres exigences, l’ouverture et la 
disponibilité, mais aussi l’écoute d’une parole qui ose dire l’inavouable ou d’un silence qui 
tente de le taire. 
Ce n’est pas une tentative humaine maladroite de réparation de l’autre ni même de 
consolation. Il s’agit dans cet acte de présence de reconnaître comment le Souffle est reçu par 
la personne, de se tenir avec elle sous la puissance d’acceptation de l’Être Nouveau, qui est 
consolatrice et agissante. 
Le respect qualifie la geste de l’accueil. L‘étymologie du mot « respect », selon le 
dictionnaire Gaffiot, suggère le regard et le fait de considérer avec égard ce qui est caché. Sa 
sœur, la pudeur — qui n’est pas celle de la honte — reflète dans un esprit de douceur l’être 
de la personne, sa manière d’être dans le monde. 
C’est la raison pour laquelle Tillich insiste sur cette facette différenciée de la rencontre 
pastorale où la communication peut passer autant par la parole que par le silence. Le 
silence devrait être valorisé dans la relation pastorale. Toutefois, ce silence, s’il apparaît 
creux pour le non-initié, est un silence habité par une divine bienveillance pour celui ou celle 
qui accueille. 
Comme espace de recueillement, le silence est la porte dérobée qui ouvre sur 
l’expérience intérieure et la dimension de profondeur. Loin de s’opposer à la parole, le 
silence la libère de ce qui pourrait faire obstacle à une rencontre authentique avec soi et son 
vis-à-vis et l’indéfinissable en soi. Dès lors, le silence devient le creuset d’une prière intime, 
qui transgresse l’ordre établi des choses et qui prépare le renouveau. 
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Pour l’accompagnateur ou l’accompagnatrice, cette relation toute particulière 
demande d’avoir déjà établi une familiarité avec sa propre dimension de solitude et ses 
espaces intérieurs pour pouvoir inviter l’autre à se tenir sur ce chemin. Prendre refuge, que 
ce soit avec le texte et la prière ou dans sa plus simple expression d’une foi silencieuse 
absente d’images, se révèle secourable pour celui qui doit s’aventurer hors de ses terres 
connues. La présence aidante est alors de demeurer et de veiller. 
Dans cette marche à deux, arrivent un temps et des lieux qui n’ont pas encore été 
foulés, encore moins expérimentés. Pour l’accompagnant, traverser le seuil de ces espaces 
inexplorés se fait en confiance, avec un cœur non troublé, car il sait qu’il n’est pas seul sur 
ces chemins. Dans la tradition chrétienne, Quelqu’un est déjà là et attend les marcheurs. Il 
s’agit de laisser place dans cet entre-deux au Ressuscité. Si la reconstruction identitaire 
est, pour la sociologie, le passage symbolique de la mort à la vie, dans l’expérience 
chrétienne, le chemin de la vie est l’Être Nouveau (Jn 14, 6). 
Le regard bienveillant et la confiance fondamentale forment l’enveloppe et le cœur de 
l’accueil. Ils sont, en quelque sorte, la systole et la diastole de la présence pastorale et 
forment l’expérience fondatrice d’un renouveau identitaire. 
2. LA COMMUNAUTÉ-REFUGE : UN NOUVEL ESPACE THÉOLOGAL QUI FAVORISE 
L’APPARTENANCE À LA PROFONDEUR 
Compte tenu de la réalité contemporaine où le risque d’anomie et d’autoexclusion 
menacent, nous privilégions le recours participatif au groupe, sans pour autant minimiser 
l’importance de la relation individuelle. Cependant, l’accompagnement individuel  
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postsuicide devrait inclure dans son horizon la perspective de l’expérience de la solidarité 
élargie et, lorsque cela est nécessaire, préparer la personne à ce passage. 
Nos observations nous ont amené à considérer de nouvelles avenues 
d’accompagnement en période de redéfinition identitaire. Un nouvel espace théologal 
semble émerger entre les groupes thérapeutiques dotés de cadres formels et leur objectif de 
rétablissement de la santé : les groupes d’entraide autonomes et leur liberté-créatrice ainsi 
que la communauté de foi confessionnelle. 
Cette initiative propose à la personne une expérience qui favorise l’appartenance à la 
profondeur tout en restaurant la confiance fondamentale partagée avec d’autres. 
L’accompagnement doit éviter de s’enfermer dans une dogmatique langagière religieuse ou 
psychologique et être ouvert à l’inédit dans la manière d’accueillir la situation tout en prenant 
en haute considération les valeurs premières de la personne. Sous les préoccupations 
provisoires, des traces de préoccupation de l’ultime laissent leurs marques. Ces traces sont 
autant d’indices de la présence du Souffle divin qui agit au cœur même de la situation des 
sujets et du groupe. 
2.1 Considérations sur les dangers et le potentiel des groupes 
L’appartenance à un groupe à différence négative est constituée d’ombre et de lumière. Il 
s’agit pour la personne de trouver sa place avec des semblables et ainsi faire disparaître pour 
un temps la dissemblance avec la majorité, qui lui renvoie une image abîmée d’elle-même. 
L’expérience de la honte fait la circonférence de ces groupes et le repli risque de 
compromettre la différenciation du sujet par rapport au groupe et à la collectivité. 
Ces groupements recherchent l’appartenance, ce qui contrecarre l’anomie à des degrés 
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divers. Ils concernent l’identité et les rôles sociaux. Les participants partagent 
l’articulation d’un sens relativement à leur situation. Le dialogue, la narration et la 
métaphore sont privilégiés comme modes de communication et la ritualité profane ou 
religieuse est présente. Un but intérieur de guérison ou de réalisation de la conscience 
constitue le centre de ces groupes, et le médiateur est l’action de réciprocité entre 
l’individu et le groupe. Si certaines conditions sont remplies, ce type de groupe peut 
ouvrir sur l’expérience d’individuation complète. 
2.2 Retrouver le sens de la fraternité et la confiance entre êtres humains 
Toute relation humaine sincère est un processus numineux qui touche les strates 
transpersonnelles archétypales les plus profondes. Cela signifie que le sujet expérimente le 
monde dans l’autre personne et sa polarité psychique contraire. Gerhard Adler, psychanalyste 
jungien, expose la portée essentielle de la relation thérapeutique qui s’applique à notre 
situation dans la rencontre aussi bien individuelle que de groupe : 
Le sens de la relation, qui est celui d’une ouverture de leur être permettant aux 
forces numineuses de couler à travers eux, un abandon conduisant vers une 
unité qui transcende l’égo, ce sens s’est trouvé perdu ou « bloqué », et du 
même coup s’est perdu le sens de la fraternité et de la confiance entre êtres 
humains. Ce que ces patients sont amenés à vivre concrètement est en fait le 
problème général de l’isolement qui est la conséquence de la perte de toute 
communauté rituelle. Leur isolement névrotique fait d’eux à la fois les victimes 
de leurs temps, et, à travers leurs souffrances vécues consciemment, les avant-
coureurs et les pionniers d’un ordre nouveau178. (Nous accentuons.) 
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Le vivre ensemble est conditionnel au processus d’individuation. Si on tient compte des 
risques reconnus, le groupe de partage devient un élément constituant de la solidarité humaine 
authentique basée sur l’alliance avec le centre de la personne. 
Nous retenons l’anthropologie psychosynthésiste mise de l’avant par Roberto 
Assagioli, qui s’inscrit dans la lignée de William James, Carl Gustav Jung, Abraham 
Maslow et Viktor Frankl. La psychosynthèse se démarque en raison de son intérêt pour les 
rapports interpersonnels et de groupes, le développement de moyens concrets de 
résolution des conflits et la coopération dans les collectivités
179
. C’est également une 
praxis ouverte et neutre sur le plan religieux, qui reconnaît la réalité de l’expérience 
spirituelle et l’existence de valeurs supérieures180. Le Soi est compris comme le centre de 
l’être qui unifie la personnalité dans une expérience intérieure directe, d’une réalité 
supérieure et inclusive de l’ensemble de nos conditionnements. 
Pour Martha Crampton, ce qui distingue le groupe de psychosynthèse des autres types 
d’approches est l’attitude respectueuse du Soi, qui est davantage valorisée que le recours aux 
techniques psychothérapeutiques: « The important factor is not so much the employment of 
a particular technique, but rather the attitude of respect for the self in each person on the part of 
the leader and the other group members
181
. » 
Cette approche expérimentée et partagée favorise la confiance de base et suscite la 
reconnaissance de la dimension spirituelle de la personne par les pairs. Les affectivités 
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 R. ASSAGIOLI. « Préface », Psychosynthèse. Principes et techniques, Coll. « Hommes et Groupes », Traduction de 
M. Panizza, Paris, Épi, 1983, 286 p., p .7-10. 
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 R. ASSAGIOLI. « Introduction à la psychosynthèse transpersonnelle (spirituelle) », Psychosynthèse […], p. 176. 
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 M. CRAMPTON. Toward a Psychosynthetic approach to the Group, (page consultée le 6 décembre 2012), http://  
www.psychosynthesisresources.com/NieuweBestanden/psychosynthesis_group.pdf. 
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blessées guérissent et le cheminement devient par conséquent une expérience positive de 
restauration de la dignité et de la capacité à entrer en relation avec le fondement de l’Être. 
L’accent est mis sur l’expérience de la centricité. Il en découle un agir aligné sur la 
réalisation des valeurs fondamentales de l’individu. 
Consciente des limites et des dangers du consensus groupal, l’intervention préservera 
l’intégrité et la liberté fondamentale de la personne. 
Les expériences individuelles et de groupe sont l’occasion d’explorer les archétypes 
fondateurs des grandes traditions religieuses et philosophiques. Elles favorisent la corrélation 
par la voie des symboles aux réalités religieuses. Les symboles chrétiens, en particulier ceux 
associés à la superstition religieuse
182 et dont le sens n’est plus compris, peuvent être 
revivifiés par l’expérience personnelle. 
2.3 La communauté-refuge : un chemin de vie contemporain 
C’est en regard de l’ultime que Paul Tillich met la relation à l’autre conditionnelle à la 
solitude, qui est le fait d’une centricité complète garante de l’autonomie devant le collectif.  
C’est lorsque la solitude devient hospitalité pour soi que l’autre peut être 
véritablement accueilli et que la communauté réelle devient possible. 
Pour qu’il y ait communauté de foi, il faut des personnes qui partagent une 
préoccupation ultime commune. La communauté qui a comme fondation la vérité de sa 
foi
183
 traversera le temps malgré les aléas qui surgiront dans son histoire. Cette 
communauté de foi pérenne et inspirée de « l’action de la grâce salvatrice », comme nous le 
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 P. TILLICH. « La signification universelle de l’événement Jésus le Christ », L’Existence et le Christ […], p. 181. 
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 P. TILLICH. « La communauté de foi et ses expressions », Dynamique de la foi, p. 130-131. 
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disait Paul Tillich au sujet de la stigmatisation, devrait être en mesure d’accueillir 
l’expérience déstabilisante de la mort volontaire d’un proche et offrir au survivant le filet de 
sécurité d’insertion dans sa communauté. 
C’est la raison pour laquelle nous introduisons la notion de communauté-refuge. Ce 
type de groupe, tel que nous l’entendons, devient un refuge contemporain et un chemin de 
vie pour les personnes en déficit de sens et de reconnaissance sociale, pour autant que ce 
groupe-refuge ne soit pas coupure d’avec le reste du monde, mais ouverture sur la 
profondeur dans l’esprit de la Koinonia. 
a) LA COMMUNAUTÉ-REFUGE ET LA KOINONIA 
Dans une compréhension théologique, ce n’est pas le groupe en lui-même ou sa 
dynamique, aussi saine et thérapeutique soit-elle, qui guérit l’individu de son état d’aliénation 
fondamentale, mais c’est le fondement divin qui est à l’œuvre dans les processus vitaux 
des individus et du groupe. Cette grâce de réconciliation est reconnaissable par son effet 
de consolation et la peur dissoute, et surtout, par la paix présente, distincte de tout autre 
sentiment. Consentir à cette paix et accueillir cette touche d’éternité n’est possible que dans 
une centricité partagée. 
L’esprit de la Koinonia est une pierre d’assise de la reconstruction identitaire et 
satisfait aux besoins essentiels des survivants dans leur démarche de redéfinition de soi. Cet 
acte d’amour (Matthieu 22. 37-40) fait l’œuvre d’alliance entre les hommes et Dieu. 
La Koinonia, c’est la relation au Tout Autre qui passe par la relation à l’autre, 
enseignent les apôtres. C’est s’intéresser au prochain (dans son sens étymologique d’interesse 
— être parmi) avec un cœur compatissant, animé par un amour fraternel et miséricordieux. 
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Par la consolation reçue et acceptée de Dieu, il est alors possible de partager cette 
bénédiction et de consoler ceux qui sont en détresse, de redonner la dignité et de restaurer la 
confiance. Cette communauté construit un monde meilleur sur la base de l’amour divin avec 
les talents personnels mis au profit de la collectivité. 
La Koinonia est un lieu d’épanouissement des Charismata. C’est dans ces groupes- 
communautés que l’amour toujours unificateur fait que l’espérance prend forme, que la foi 
en soi et en l’autre devient le passage à la foi en Dieu et que la connaissance prend tout son 
sens dans l’expérience de la fraternité et de la profondeur. 
Dans le cheminement de redéfinition identitaire, la communauté-refuge apporte une 
réponse valable au besoin de relation authentique et garante de la guérison profonde. À titre 
d’exemple, cette prière de consécration des rencontres communautaires de méditation 
chrétienne traduit bien l’expérience de la profondeur et la vérité de l’Évangile devenues 
crédibles par l’esprit de la Koinonia.   
Prière de dédicace 
184
  
Puisse cette communauté être une vraie demeure spirituelle pour celui et  
celle qui cherche, une amie pour les gens seuls, un guide pour les inquiets. 
 
Que ceux et celles qui prient ici reçoivent la force de l’Esprit Saint 
pour servir toute personne qui vient et la recevoir comme le Christ lui-même. 
 
Dans le silence de ce lieu, que tous ceux et celles qui souffrent la violence  
et la confusion du monde rencontrent la puissance qui console, renouvelle  
et élève l’esprit humain. 
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Que ce silence ouvre avec puissance le cœur des hommes et des femmes 
à la vision de Dieu et ainsi, qu’ils s’ouvrent les uns aux autres dans l’amour  
et la paix, dans la justice et la dignité humaine. 
 
Que la beauté de la vie divine remplisse cette demeure et les cœurs de tous  
ceux et celles qui prient en ce lieu dans une joyeuse espérance. 
 
Que tous ceux et celles qui viennent, alourdis par les problèmes de l’humanité, 
repartent en rendant grâce pour la merveille de la vie humaine. 
Nous faisons cette prière par Jésus le Christ, notre Seigneur. Amen. 
 
Dans la situation du suicide et de la reconstruction identitaire, un incessant travail de 
discernement est à faire entre ce qui relève des dimensions croisées du psychique et de la 
spiritualité. Ce travail revient à la théologie. Les soins spirituels visés par l’ultime et par 
l’homme sont appelés à s’intéresser à la communauté-refuge comme lieu de guérison 
fondamentale. 
3. LA FORMATION EN SOINS SPIRITUELS 
C’est à partir des éléments clés déjà discutés que nous formulons quelques 
considérations à propos de la formation professionnelle en soins spirituels. Nous avons tenu 
compte, dans la mise en œuvre de ce projet de l’impact que peut avoir la violence de la mort 
par suicide sur l’accompagnateur et l’accompagnatrice. 
Dans la situation « mort-suicide », le doute et l’ambiguïté se retrouvent dans la démarche 
d’accompagnement. Devant l’éventualité de la mort volontaire, c’est la confiance et le 
discernement professionnel qui établissent la frontière entre le contrôle et la protection de la 
personne. La ligne est ténue entre ces deux positions. Les éléments de corrélation entre le 
suicide et la vie et le contrôle ou la protection sont l’appartenance et la confiance. Celui ou  
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celle qui n’est pas en mesure d’assumer l’ambiguïté de la vie (de sa vie) ne devrait pas 
choisir ce type d’accompagnement. 
Un autre point essentiel de l’accompagnement spirituel que nous avons discuté est le fait 
que l’accompagnateur ou l’accompagnatrice se tient dans la lumière de l’Éternel. Sa position 
particulière n’est pas nécessairement confortable dans l’environnement des soins physiques ou 
psychologiques en contexte contemporain. Le désir de reconnaissance rencontre l’anomie 
sur le plan professionnel. Cette crise identitaire ne trouvera, à nos yeux, une solution que 
dans l’affirmation de sa spécificité qui vient de la lumière Éternelle et non pas de la sphère 
du monde. Cette tension est le reflet d’une question millénaire. Et cette question est : Quel 
est ton royaume ? 
3.1 Le développement professionnel en soins spirituels 
Nous établissons trois volets de formation qui s’adressent aux professionnels des soins 
psychosociaux et médicaux et aux agents pastoraux. 
Le premier volet concerne l’acquisition de connaissances propres à la problématique. Le 
deuxième s’intéresse au développement personnel requis pour optimiser les compétences 
professionnelles. Le troisième émet quelques observations sur les postulats postmodernes 
dans lesquels s’insèrent la formation et l’accompagnement. 
a) LE PREMIER VOLET : LES CONNAISSANCES PROPRES À LA PROBLÉMATIQUE 
Le savoir est un jalon de la croissance personnelle et renforce l’identité 
professionnelle. L’acquisition de connaissances générales sur le suicide est le premier 
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élément. S’intéresser à cette problématique sur le plan de l’anthropologie, de la philosophie 
et de l’histoire vient éclairer les études théologiques. Considérées ensemble, ces notions 
élargissent la compréhension de cette facette de l’expérience humaine. 
Les aspects sociologiques, psychologiques et médicaux demeurent obligatoires tout 
comme la connaissance des fondements de la psychanalyse afin d’être en mesure d’utiliser 
de manière compétente les ressources de la psychosynthèse ou d’autres approches. 
L’acquisition d’un savoir en santé mentale (qui inclut le syndrome post- traumatique) 
devient un incontournable pour l’aide professionnelle. Cette formation devrait donner une 
vision critique des fondements, des postulats et des apories des théories enseignées afin 
d’éviter des amalgames qui viendraient diluer le spécifique théologal. 
L’éclairage de la psychologie existentialiste est un enrichissement qui aiderait à mieux 
comprendre la traversée des crises existentielles. Sur ce terrain, le travail avec les valeurs 
fondamentales permet d’établir, par un langage commun et contemporain, des ponts entre le 
psychologique et le spirituel. 
Les grands thèmes que sont la vie, la naissance et la mort nous parlent à travers les 
symboles. Mettre en corrélation les mythes et les symboles avec son expérience non 
seulement suscite du sens nouveau, mais crée un pont en tissant une appartenance entre celui 
qui éprouve l’isolement et l’expérience humaine universelle. Être à leur écoute et pouvoir 
les décrypter nécessite des connaissances approfondies des structures anthropologiques 
de la symbolique et des croyances autant des livres sacrés de l’humanité que d’autres 
sources. 
Cette tâche nous paraît essentielle pour sa richesse de compréhension ainsi que pour la 
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brèche qu’elle ouvre dans l’horizon fermé des modes de savoir tournés vers la technique. Elle 
est également nécessaire à titre de guidance et de protection dans le processus 
d’accompagnement, lorsque les sujets en période de vulnérabilité sont interpellés par 
divers courants et croyances au sujet de la mort et du suicide. Faire preuve d’une écoute 
critique et respectueuse en ces moments est essentiel. 
Une formation solide en animation de groupe de type « groupe de soutien thérapeutique » 
et « groupe d’entraide » est requise pour la tenue de groupes de type communauté-refuge. 
Il ne s’agit pas seulement d’acquérir des techniques de guidance, mais avant tout de 
s’imprégner de l’attitude de la Koinonia (voir le tableau suivant) : 
Tableau 5.1 CONSIDÉRATIONS POUR UNE FORMATION SPÉCIFIQUE À : LA COMMUNAUTÉ-REFUGE  
INSPIRÉES DE L’ESPRIT DE KOINONIA 
 
• Favoriser un climat de confiance tourné vers l’intimité*. 
• Prendre soin de l’accueil* fraternel des personnes et entre elles à chaque rencontre. 
• Avoir une disponibilité pour saisir l’inaudible de la relation. Inutile de chercher à 
« tout nommer »; la qualité de présence à ce qui est manifesté est par contre essentielle. 
• Aider les participants à nommer les « moments de grâce*» lorsqu’ils surviennent. 
• Situer les participants dans une perspective d’entraide* et de partage des expériences. 
• Faire en sorte que la fraternité* aide à supporter les moments difficiles vécus par les 
participants et aider à affronter la honte devant les sentiments de n’être pas la hauteur 
(travail de restauration de la dignité et d’acceptation d’être accepté malgré ses 
insuffisances* - cf.: Le Courage d’être de Paul Tillich). 
• Voir à la densité des partages et nommer son rôle de protection* à ce sujet pour qu’il soit 
bien compris en précisant que le recours à l’émotion* (sans la nier) n’est pas la visée 
finale de la rencontre. C’est un point important, car l’intensité émotionnelle des échanges 
peut être particulièrement élevée compte tenu des expériences extrêmes vécues par les 
participants. Cependant, l’intensité n’est pas qu’émotionnelle; il importe d’être vigilant 
sur le plan somatique, relationnel et cognitif. 
(suite page suivante) 
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•  « Relation » signifie aussi « engagement ». Il est important d’encourager l’engagement 
parce que les sujets ont été blessés par une (ou plusieurs) coupure relationnelle brutale; 
montrer la responsabilité et l’importance de chacun envers le groupe. À ce sujet, il est 
recommandé de travailler le propos et l’intention (la volonté) et d’établir des attentes 
réalistes relativement au groupe et à l’accompagnement individuel. Au besoin, proposer 
un parrainage avec un participant (du même genre) déjà engagé dans le processus de 
groupe (application de l’entraide). 
• S’occuper davantage du processus que des plans de rencontres. Se tenir à l’écoute, en 
groupe, du mouvement présent qui veut prendre forme (être à l’écoute du Soi*, de l’Esprit 
saint*). Faire confiance. 
• Baliser le chemin en nommant les expériences manifestées en lien avec les objectifs et 
les propos des participants. C’est un encouragement à poursuivre. 
• Respecter le cercle théologique* : participer à la mise en commun des partages. 
Démontrer que l’on est aussi en quête spirituelle et, lorsque c’est le cas, ne pas cacher sa 
vulnérabilité ou son propre questionnement si cela est pertinent afin de normaliser le 
rapport de réciprocité avec les participants. 
• Chaque rencontre est l’occasion de faire l’expérience de l’intimité avec soi et les autres 
dans le silence et le recueillement. C’est en quelque sorte la couleur du groupe et la base 
sur laquelle tout le reste se construit. Apprivoiser sa solitude* et le refuge* pour ne pas 
se perdre* dans le groupe. 
• Prendre en compte, lorsque des personnes hésitent à s’engager dans un processus de 
groupe, que des expériences difficiles ont peut-être déjà été vécues en groupe ou 
dans la famille d’origine. La peur peut cacher un sentiment de honte* ou la croyance 
d’être incapable d’entendre les propos des autres participants. Voir comment la personne 
est à l’écoute* de son expérience. 
• Soutenir les participants qui ont certains besoins en cours de processus et ne pas 
encourager, sauf exception, un suivi individuel (avec l’animateur) pendant la période où 
se déroulent les rencontres de groupe. Le motif qui sous-tend cette position est que le 
sujet expérimente le fait de marcher seul avec d’autres et qu’il normalise sa situation en 
ne se reposant pas uniquement sur l’animateur. 
• * : ces termes ont été discutés dans les chapitres précédents. 
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b) LE DEUXIÈME VOLET : LE DÉVELOPPEMENT PERSONNEL ET L’OPTIMISATION DES COMPÉTENCES 
PROFESSIONNELLES 
Ce volet est le cœur et la raison dans la formation, car il intègre en un savoir être les 
connaissances objectives et les habiletés professionnelles dans un ensemble d’attitudes 
reliées à l’accompagnement, le principe étant que les limites non reconnues par 
l’accompagnateur font obstacle à la finalité de l’accompagnement. 
DÉVELOPPER SA CAPACITÉ DE PRÉSENCE 
Nous devons insister sur le développement d’une centricité complète. L’objectif est le 
développement de la capacité de présence à l’expérience, ce qui permet de cohabiter avec la 
profondeur. Le moyen que nous privilégions passe par l’analyse didactique en 
psychosynthèse et la pratique de la solitude et du silence. 
La centricité unit ce qui est divisé et permet au courage d’être d’affronter l’incertitude. Le 
développement de la présence pourrait se faire en référence aux Charismata, qui 
viendraient animer la position d’accueil et de réciprocité des soins spirituels. 
LE COURAGE D’ÊTRE DE L’ACCOMPAGNATEUR ET DE L’ACCOMPAGNATRICE 
La connaissance de soi et la spiritualité (qu’il ne faut pas assimiler ni limiter à 
l’intériorité) débordent la seule réalité psychique pour inclure l’ensemble des dimensions de la 
personne. La formation en soins spirituels implique une démarche holistique visant à 
reconnaître ses stratégies de résilience devant l’adversité ainsi que l’influence de ses modes 
d’être, de ses croyances et leurs origines dans le processus d’accompagnement. Se mettre à 
l’écoute et reconnaître les traces du théologal cachées dans les replis de son histoire à  
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partir de ses propres expériences de rencontre et de non-rencontre du divin établit des 
balises dans l’exercice de réciprocité avec l’accompagné. 
Reconnaître et accueillir ce qui étouffe le courage d’être est une démarche importante de 
la connaissance de soi achevée. Cela implique de faire l’expérience douloureuse de la part 
cachée et agissante en soi, de s’unifier à cette ombre dans le respect de son altérité 
masculine ou féminine. En première instance, il s’agit d’explorer ses zones d’ombres 
reliées à la déliance et à la fin de vie, y compris la violence éprouvée et l’angoisse du 
doute et de la culpabilité (on ne peut pas sauver tout le monde et le sentiment d’insuffisance 
fait son travail de sape), et d’assumer ses limites. 
Ce qui n’est pas reconnu dans son histoire personnelle sera relevé par l’histoire et 
l’expérience des personnes accompagnées. Le réflexe pourrait être d’ériger comme 
mécanisme de protection un recours « à tout prix » à des postulats psychologiques et 
philosophiques et de s’enfermer (s’isoler) par des techniques d’intervention visant 
l’évitement de la souffrance. 
Si respectueuse de l’altérité que soit la relation pastorale, elle ne peut faire l’économie de 
l’influence qu’exerce l’accompagnant sur l’accompagné. Tout particulièrement avec 
l’importance vitale que prend la relation dans notre problématique. 
La vitalité de la vie spirituelle ainsi que la relation avec la profondeur de 
l’accompagnateur devient l’ordre dans lequel s’insère la relation mutuelle. Le sublime a une 
formidable force d’attraction qui peut prendre différentes avenues non appropriées. C’est 
pourquoi la formation se doit d’être sensible aux réalités des relations thérapeutiques 
que sont le transfert et le contre-transfert. La partie humaine et la partie divine sont 
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intrinsèquement liées dans ce type de relation où l’intimité est le lieu de rencontre 
véritable. L’accompagné peut être attiré par la dimension de l’inconditionné manifeste chez 
l’accompagnateur ou l’accompagnatrice. Cet attrait est le ferment qui permet de passer 
ensemble les cols difficiles de la démarche. 
ACCOMPAGNER L’ACCOMPAGNATEUR ET L’ACCOMPAGNATRICE 
Le discernement protège l’épanouissement de la vie divine en l’autre, et cela est la 
responsabilité des soins spirituels. À cet égard, une supervision professionnelle proposant une 
lecture différenciée et inclusive de la dimension spirituelle viendrait déjouer les illusions 
collectives que l’on retrouve à l’occasion dans les identités corporatives religieuses et 
laïques. 
c) LE TROISIÈME VOLET : OBSERVATIONS SUR L’ENVIRONNEMENT POSTMODERNE DANS LEQUEL S’INSÈRENT 
LA FORMATION ET L’ACCOMPAGNEMENT SPIRITUEL 
L’assistance spirituelle a pris la forme culturelle des croyances et des rites religieux qui 
avaient cours selon les lieux et les époques. Aujourd’hui, les soins spirituels ne peuvent 
faire abstraction des sciences humaines et s’entremêlent avec les avancées de la médecine 
moderne. C’est ici qu’un discernement est requis pour ne pas se laisser indûment attirer par 
des techniques prometteuses de succès au détriment de la profondeur. 
DEMEURER ANCRÉ DANS LA PROFONDEUR 
Au sujet du discernement spirituel, Marc Dumas met en garde « [qu’on] ne peut 
soumettre son continent intérieur à n’importe qui et à n’importe quoi […]185 ». C’est l’un des 
rôles des soins spirituels de garder jalousement sa finalité essentielle, qui est, dans le cadre de 
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notre problématique, de guider selon la double optique de protection et d’autonomie la 
personne dans sa quête de l’ultime. Mais est-ce toujours le cas ? 
Force est de constater, avec Jung et Dourley, que les arts thérapeutiques, médicaux ou 
religieux se sont technicisés en épousant la rationalité ambiante et coupés des énergies de 
guérison propres à la psyché. La conséquence pour la religion est que les moyens de la 
grâce sont traités comme toute autre forme de productivité humaine
186
. 
C’est pourquoi se remettre à l’écoute du langage symbolique (le refuge et les 
charismata, en ce qui concerne notre propos) est une tentative de sortie de l’approche 
technicienne pour renouer avec les énergies de guérison profonde enfouies dans la psyché 
humaine. 
Cependant, le couple rationalité et technique n’est jamais loin, même si 
paradoxalement la subjectivité marque notre époque. Le véritable enjeu de formation est de 
faire passer le praticien ou la praticienne de la rationalité technicienne ou de la 
subjectivité envahissante à l’essence des choses, alors même que la formation fait partie de 
cette situation. Tillich rappelle, au sujet de la méthode de corrélation, les dangers de 
l’impérialisme méthodologique : « Une méthode n’est pas un ‘‘filet indifférent’’ dans 
lequel on attrape la réalité; elle est un élément de la réalité elle-même
187
. » 
AFFIRMER SA DIFFÉRENCE 
Le recours uniforme à des explications rationnelles et mesurables lors d’expériences de 
pertes nous semble représentatif de cette coupure de sens spirituel au service d’une 
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productivité qui va jusqu’à nier l’être souffrant. Un exemple récent et aux répercussions  
nombreuses est la dernière édition du DSM-5,
188
 qui associe désormais le deuil à un 
trouble dépressif majeur et devant être traité par la médication si le sujet n’est pas capable de 
productivité dans les jours qui suivent l’événement. Cela équivaut à un exil forcé dans la 
pathologie qui fait taire la plainte devenue insupportable à entendre et disparaître le sujet 
souffrant aux yeux d’une société qui ne sait plus accueillir la douleur. 
Traitant de l’offre des services-conseils aux endeuillés, Éric Volant fait remarquer que ces 
personnes devraient se méfier de cette industrie très florissante et des professionnels de la 
douleur et du deuil qui servent à leurs clients « des modèles culturels et des critères de vie ou 
de qualité de vie qui mériteraient un examen critique
189 ». 
C’est à ce titre que nous associons au ritualisme190 le phénomène omniprésent du 
modèle d’intervention auprès des endeuillés, avec son itinéraire balisé d’étapes définies, 
aboutissant à la résolution du deuil
191 et du même coup à la normalité de l’individu, 
enfonçant encore plus ceux qui échouent à accéder à cette normalité. Nous faisons nôtre la 
question de Nicolas Lévesque : « Comment ne pas être dérangé par cette scène ?
192 » 
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 Le DSM-5 est l’abréviation de la dernière édition du recueil diagnostic de l’American Psychiatric Association : 
The Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorders, (page consultée le 7 mars 2014), http:/  
dsm.psychiatryonline.org.ezproxy.usherbrooke.ca/book.aspx?bookid=556. 
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 E. VOLANT. « Deuil », Culture et mort volontaire […], p.95. 
190
 Le ritualisme est une pseudo-ritualisation qui introduit le totalisme de l’adolescence et le dogmatisme de l’âge 
mur. Dans le ritualisme, le besoin du numineux peut dégénérer en idolâtrie et prendre des proportions collectives 
avec des prétentions illusoires qui annulent l’effet intégrateur de l’organisation communautaire. (Dans) BRETON, 
J.C. « Ritualisation et ritualisme », Foi en soi […], p. 277-278. 
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 Notons que nous ne discutons pas de la validité reconnue de ces modèles, mais de leur utilisation. Voir aussi en 
complément les histoires de cas types que nous avons présentées au premier chapitre. 
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 N. LÉVESQUE. Le deuil impossible nécessaire. Essai sur la perte, la trace et la culture, Coll. « Nouveaux 
Essais Spirale », Québec, Éditions Nota Bene, 2005, 224 p., p.25. 
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Il y une manière d’être et de soigner qui peut faire jaillir la parole enfermée dans la 
souffrance ou la réduire au silence. Ce qui du soignant s’adresse à la personne s’applique 
également d’une idéologie philosophique ou instrumentale à la formation. 
La dépendance fonctionnelle et aliénante d’un homme à un autre confisque 
toujours la parole, et l’espace intersubjectif est encombré jusqu’à 
l’étouffement par la technique ou la prétendue sagesse. L’altération ne se 
convertit plus en altérité. Le cri échoue à se traduire en demande. Le même ne 
s’en remet plus à l’Autre et la souffrance ne saurait plus indiquer la voie d’une 
rencontre qui se transforme en joie
193
. 
Ces figures de cas sont typiques du piège dans lequel risquent de s’enfermer les 
formations en soins spirituels (quelles que soient leurs appellations) comme le démontre le 
cursus de formation de divers centres et institutions. L’absence d’une critique objective de ces 
grilles de lecture, vues comme une finalité rassurante, se fait participante de 
l’oblitération des identités, y compris de la force de guérison des symboles et de la 
préoccupation de l’ultime. 
CONCLUSION : ACCOMPAGNER ET PROTÉGER LA VIE NOUVELLE 
Le discernement est de mise devant l’intellect prompt à ériger des dogmes au lieu et 
place de l’expérience naissante et ainsi obstruer le chemin vers l’être profond. 
Le chemin de retour vers soi prend dans le contexte de société postmoderne les allures 
d’un labyrinthe dans lequel le sujet risque non seulement de s’égarer, mais de perdre son 
identité propre. 
Le marcheur trouvera dans la présence pastorale un refuge fait d’accueil et de dignité. La 
réconciliation avec sa vie, en dépit qu’elle soit sanctionnée par la violence de la mort d’un 
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 D. VASSE. Le poids du réel […], p. 31-32. 
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proche, ne reposera plus sur ses seules épaules fragilisées et sera le signe d’une guérison 
plus profonde encore : celle de participer de manière renouvelée à l’Être Nouveau. 
Nous avons développé une avenue nouvelle qui est la communauté-refuge. Lorsque 
celle-ci est ouverte sur le monde, elle médiatise la préoccupation ultime de la personne. 
Ce qui distingue les soins spirituels des autres soins, c’est l’assise du sublime. Le but 
n’est pas de guérir la personne, mais de la conduire là où le Souffle guérit. Humilité et force 
cohabitent dans un courage d’être qui invite à se relever celui et celle que l’épreuve à courbé. 
CONCLUSION ET PERSPECTIVES 
AU BOUT DU CHEMIN, CONNAÎTRE SON NOM 
 
Ce ne sera plus le soleil qui te servira de lumière pendant le jour, 
Ni la lune qui t’éclairera de sa lueur; Car l’Éternel sera ta lumière à toujours... 
Les jours de ton deuil seront terminés. Es. 60,19-20 
 
Inséré dans l’ensemble plus large de la reconstruction identitaire qui suit le deuil après le 
suicide, notre propos était de définir comment la spiritualité peut contribuer à la 
redéfinition identitaire, tout en explorant de nouvelles avenues de compréhension de la 
problématique. 
Nous avons questionné la sociologie et la psychologie au sujet de la crise identitaire des 
survivants d’un suicide d’un proche et fait le constat que la dimension de la profondeur n’est 
pas nommée et encore moins reconnue, sans être complètement absente. Elle est plutôt cachée 
dans les replis de l’expérience des sujets. 
Coupé de son fondement, l’individu est livré à lui-même dans le monde, qu’il perçoit 
comme inhospitalier. Dans ce sentiment de déréliction, il éprouve l’angoisse et la 
désespérance. 
C’est pourquoi cette recherche concerne aussi bien les sciences médicales, 
psychologiques et sociales que les politiques de santé publique. Établir un dialogue avec ces 
partenaires vient compléter la démarche d’accompagnement des personnes visées par cette 
problématique. 
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La question principale était : La foi au Christ du Nouveau Testament peut-elle devenir un 
dynamisme capable de soutenir une personne dans le processus de reconstruction 
identitaire ? 
Si l’on comprend ce dynamisme comme la grâce du courage d’être, alors la réponse ne 
peut venir que de la puissance de salut de l’Être-Nouveau en Jésus le Christ. Dans un 
passage émouvant, Paul Tillich mentionne l’expérience d’être accepté, qui est au cœur de notre 
propos : 
Nous ne pouvons transformer notre vie si nous ne permettons pas qu’elle le 
soit par un coup de la grâce. Il est possible que cela arrive; ou bien que cela 
n’arrive pas. En tout cas, cela n’arrive pas si nous essayons de contraindre la 
grâce, exactement comme cela n’arrive pas si, dans notre suffisance, nous 
estimons que nous n’en avons pas besoin. La grâce nous frappe lorsque nous 
sommes dans la peine ou l’inquiétude. Elle nous frappe lorsque nous marchons 
à travers la sombre vallée d’une vie absurde et vide. Elle nous frappe lorsque 
nous sentons que notre séparation est plus étanche que d’habitude, parce que 
nous avons violé une autre vie, une vie que nous aimions, ou une vie dont nous 
avions été coupés. La grâce nous frappe lorsque notre dégoût de nous-mêmes, 
notre indifférence, notre faiblesse, nos inimitiés, notre manque de fermeté et de 
sang-froid nous sont devenus intolérables. Elle nous frappe lorsque, année après 
année, ne se montre aucun signe de la perfection tant désirée, lorsque 
continuent de régner toujours sur nous, sans changement, les vieilles 
contraintes, lorsque le désespoir ruine toute joie et tout courage. Parfois, une 
onde lumineuse fait alors irruption dans notre obscurité et c’est comme si une 
voix nous disait : « Tu es accepté. Tu es accepté, accepté par cela qui est plus 
grand que toi et dont tu ne sais pas le nom. Ne demande pas ce nom 
maintenant; peut-être le trouveras-tu plus tard. N’essaye pas de rien faire 
maintenant; peut-être plus tard feras-tu beaucoup. Ne cherche rien; n’accomplis 
rien; ne projette rien. Accepte simplement le fait d’être accepté ! » Si cela nous 
advient, c’est l’expérience de la grâce. Après une pareille expérience, il se peut 
que nous ne soyons pas meilleurs qu’avant, il se peut que nous ne croyions pas 
plus qu’avant. Mais tout est transformé. À ce moment-là, la grâce triomphe du 
péché et la réconciliation comble le fossé de la séparation. Cette expérience 
n’exige rien, aucun a priori moral, religieux ou intellectuel, rien que 
l’acceptation194. 
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Le courage de l’acceptation profonde de son état permet d’accueillir la grâce 
réconciliatrice qui met fin à l’abandon et procure la bénédiction ultime. Rien d’autre n’est 
demandé ou exigé. 
Aux interrogations qui accompagnaient la question centrale nous pouvons dire que la 
spiritualité est en mesure d’apporter une réponse qui ait du sens pour le sujet 
contemporain. Cependant, concilier les expériences entourant le suicide et plus 
particulièrement la redéfinition identitaire exige une présence évangélique consciente de la 
situation et un déplacement vers les milieux susceptibles d’accueillir ces personnes; d’autre 
part, cette présence, pour être évangélique, doit offrir une expérience d’accueil qui a les 
caractéristiques du courage de l’acceptation fondamentale. 
Pour répondre à ces questions, nous avons eu recours au théologien du courage d’être, 
Paul Tillich, en dialogue avec le psychologue de l’individuation, Carl Gustav Jung. 
Notre itinéraire de recherche est passé par les catégories de la finitude humaine, en 
particulier celles du temps, de l’espace, de la causalité et de la substance pour y découvrir des 
traces de la profondeur et du courage d’être qui surmontent l’angoisse devant l’éventualité de 
la mort et la perte de son identité. 
La redéfinition de soi avec le phénomène du suicide est un terrain privilégié pour 
reconnaître les tensions de la dualité soi et monde. Cette polarité est un élément essentiel qui 
concerne l’appartenance comme source de dignité humaine et comme rempart contre la mort 
volontaire. 
L’aliénation de l’homme par rapport à son être véritable est une source de désespoir et un 
enjeu radical dans la redéfinition de soi sise dans la profondeur de l’être. Seul l’amour a la 
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force de réunir ce qui est séparé si fondamentalement. Nous avons ici un élément central de 
réponse à notre question. 
Un autre aspect que notre recherche a mis en évidence est l’urgence de dépasser le 
malheur d’être seul, autrement dit l’isolement de l’individu. Le chemin à parcourir est celui 
de l’apprentissage de la solitude qui redonne au sujet le désir de l’altérité authentique et la 
joie d’être unique en son être véritable, ouvert au monde. Cette voie est non seulement un 
chemin de réalisation de l’individu, mais également la source de son identité fondamentale. 
Cependant, l’obstacle pour y parvenir est majeur : il s’agit, dans un retournement intérieur, 
de faire l’apprentissage des rythmes autres que l’agitation qui caractérise notre mode de vie 
contemporain. 
La modernité est aussi associée au mode de l’expérience, et la spiritualité ne fait pas 
exception à cette règle. À partir de la corrélation expérientielle avec Paul Tillich et 
Edward Schillebeeckx, nous avons exploré des possibilités d’ancrage de la dimension 
spirituelle avec l’expérience des survivants. Nous avons déterminé trois lieux 
d’expériences davantage significatifs pour le cheminement d’individuation des personnes. Le 
premier lieu est l’accueil de la personne, qui répond à l’anomie, un trait majeur du suicide 
contemporain. Sans l’accueil comme premier lieu vers la réconciliation profonde de la 
personne, les autres seraient impossibles. 
Le deuxième lieu est le désespoir comme expérience religieuse paradoxale et qui fait 
appel au courage de la foi absolue. 
Enfin, le troisième lieu est la puissance du pardon qui réconcilie les histoires d’amour 
brisé et transforme les malédictions en bénédictions inaltérables. 
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Notre préoccupation est aussi celle de l’accompagnement des personnes touchées 
directement par cette problématique. Nos observations nous ont conduit vers les 
Charismata, telles que présentées par Carl Gustav Jung dans le processus accompli 
d’individuation. Nous avons prolongé la discussion avec le concept du refuge comme lieu 
et comme moyen susceptibles de favoriser l’expérience spirituelle. La symbolique du refuge 
est riche de significations et nous avons poussé le concept jusqu’à une expérience réelle de 
groupe, dans l’esprit de la Koinonia, que nous nommons communauté-refuge. Dans 
l’expérience de l’après-suicide d’un proche, le refuge se tient comme une tour qui fait face 
aux vents contraires de l’existence. Cependant, le refuge est une expérience du passage, il 
n’est pas l’aboutissement du cheminement et doit faire accéder à la vie en profondeur. 
Notre recherche se termine sur les soins spirituels en contexte contemporain et s’adresse, 
dans un souci d’inclusion, autant aux professionnels de la santé qu’aux agents pastoraux. La 
spiritualité fait maintenant partie — malgré nos propos du début — du registre de la 
psychologie clinique, et les considérations sur la formation en soins spirituels tiennent compte 
de l’environnement dans lequel s’intègre l’intervention. 
Les soins pastoraux se tiennent sous la lumière de l’Éternel, pour paraphraser Paul 
Tillich, et signent, tout en y participant, une radicale différenciation avec les sciences 
sociales et psychomédicales. Le courage d’être est présent dans l’affirmation de cette 
différence et il n’est pas insensible à la dialectique soi et monde. 
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POUR ALLER PLUS LOIN 
Ce mémoire se présente comme un premier pas vers une recherche plus approfondie de 
la redéfinition identitaire après le suicide d’un proche. Le milieu et les conditions dans lesquels 
s’est tenue l’expérience d’accompagnement des survivants et l’expérience des groupes de 
type communauté-refuge reflètent bien la réalité du sujet d’étude. 
D’autres choix que les chemins de la théologie systématique et de la psychologie des 
profondeurs étaient possibles. Par exemple, il serait intéressant de prolonger la réflexion 
débutante sur la redéfinition de soi par les développements de la spiritualité de la création et de 
la grâce originelle, qui, tout en intégrant la présente démarche, offre une sensibilité à la réalité 
rencontrée par nos contemporains. 
D’autres études seront nécessaires pour approfondir la portée des groupes-refuges. Le 
principal obstacle est la création de ces groupes particuliers qui doivent offrir une stabilité et 
une durée, qui est le propre de la communauté de foi. De plus, l’étude du déploiement de 
l’expérience des sujets pourrait être élargie par celle des valeurs profondes, que nous 
n’avons fait qu’effleurer avec le thème de la préoccupation ultime. Parallèlement, une 
recherche propre à l’utilisation des symboles reliés au processus de la redéfinition identitaire 
postsuicide pourrait contribuer à l’accompagnement des personnes. 
 
Le défi demeure entier, mais l’homme et la femme d’aujourd’hui ont soif de vérité et 
c’est dans la profondeur qu’ils la trouveront. Nous espérons que les pistes que nous avons 
relevées pour la redéfinition identitaire sont un pas dans cette direction car, au bout des 
chemins de Dieu, est la joie éternelle. 
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